را رہ مستوعبة لکل راب الرياعيات الريب رنف واريع 
ل فلشفية ره لول مرة » وراج زمة مه فى اردع 
بن لابه که وکل ما له من نی مإلورربية ونذيرقاس نی 


. 
ول 


بس 


- 2 5 ا ہیں سے 3 5 
آي 
اج 25+ 
و ہے 
E‏ 


عمرالخبام 


وال باعبات 


يع حقوق الطبع والدشر محفوظة للداشر 
الطبعة الأولى 
۳۲ھ ۱۹۹۲ھ 


518 


و 5 لاست 


ا مه السامة للكتية الا سگ در 


شخصيات قلقة فى ال سلام 


الا مام والحكيمء حجةٌ الحق, الفیلسوف, العالم 


عمر الخيام 
والرباعیات 


دراسة مستوعبة لکل ترجمات الرياعيات بالعربية وغيرهاء وأربع رسائل فلسفية تنشر له 
لاول مرة, ولیها خلاصة مذهبه فی الوجودء مع تمحیص لاسمه وكنيته وکل ما وجه له من نقد 
بالعربية وبغیرها من اللغات... 
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بسمر اللہ الرخمن الرحيم 
اللضم یسر 
الكتابة عن عمر الجیام شاعر الرياعيات تصدق عليها مقالة أبى العلاء العری: 
إن أقصى ما نستطیع هو أن نظن وتحدس, والبوح باليقين لا يستوجب رفع الصوت؛ 
وإنما أن تطيل الهمس, ولا يمكن للشاعر أن يهتدى إلى آغراضه فى شعره إلا شاعر مثلّه. 
ولیس من الإنصاف أن تقيد الالفاظ على أهل الحكمة؛ فكلامهم يغلب عليه المجان.... 
ok‏ ترش 
كاتت معرفتی بالخيام الشاعر من خلال فيلسوف ألمانيا وشاعرها الحكيم جوته. وأحيبت 
شعراء الفرس من وصفه لبلادهم ہاتھا موثل الحکمة وملاة الحكماء. وأتها أرض الطُپر 
والصفاء التى يتسايش فيها الحب والفثاءء والشراب والسلام. 
ويقول جوته... إن الشعراء مثل حافظ والسعدى والعطار والخيام شعرهم پوقظ 
النجوم: ویتفتی به عند الينابيع وعلی مشارف الحانات, ویغوی بالعشق حتى الملائكة' 
والشعراء محل غيرة وحسد من غير الشعراءء لان كلماتهم وقوافيهم مكانها الچنة والخلود؛ 
۴ ۳ 
وعکفت على دراسة الخیام انه شاعر وفیلسوف. وطرازه فی الشعر والقلسقة طراز فريد» 
فشعره هو حیاته» وحياته فیها الجزع والیاس والهموم والقلق.وفلسفته هی آفکاره التی يعيش 
بها ولها؛ وتزدحم فى رأسه فیسال ویتحری ویناقش ویحاور ویصاول ويجول: يريد أن یعرف 
عن الوجود والحقيقة, والخلق وا موت: والعاد والقضاء وا لقدر. ویتطلق آسانه فى ماطفة 
وحماس, وأروع الحدیت ما کان عن ماطف وما كان صاحبه مشتعلاً بالحماس. ویضبط 
نقسه متلبساً بالتجدیف على الله. وبالاجتراء على الحضرة الإلهية فیندم ويستغفرء ويمتذر 
كلما ضاق صدره بما ۷ يقال. ویتمنی لو یکون کالناس العادیین, وأن تسیر مركب حياته فلا 
تضطرب قي بحار ثفسه. 
اد نز زد 
والغیام یقول الشعر فکانما يزجيه لنفسه: وکانما یحاول به أن یطامن من مخاونه: 
ویھدیء به من جیشان روحه» وکانه يتعهد به نفسه بالتريية, ویعلمها الأخلاق: ويعودها 
الحكمة, 
والخيام الفيلسوف لا يريد أن یفکر فقط ء لانه لو فكر فقط فلن يوجد» وإئما يريد أن 
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يوجدء وأن پتطابق فكره مع وجودهء وورید أن پنظر إلى داخل ذاته, ومن خلالهاء وأن يسمع 
ٹھاء ويلابس إيقاعها الباطن. 
ور و یو عو مو 

وپھجر الخیام أصحابه وأهله ويعتزلهم نفسياء فهو معهم يجسمه ولیس بذاته؛ لأنه يريد أن 
يكون مع نقسه ء ران يحافظ على ثباته وسط تفیر الحياة: وينشد لوجوده أن يكون صحیحاء 
وآن ينأى يه عن الزيف. ويريد أن تكون آخلاقة من ذاته . وأن تكون .حقيقته هی قاعدته 
السلوكية. وشعاره فيما يبد أنّ ما ينتجه الانسان هى لنفسه, ولا وجود اللحقيقة شارج ما 
ينتجه. وتطالبنا الحقيقة أن نعيشهاء وأن تكرن الحقیقة والحياة شيئا واحداً ء هو ما نوافق 
على الالتزام به والمخاطرة فى سبيله؛ وأعلى مخاطرة يمكن أن تقوم بها هی أن نختار فى 
حرية أن نكون مؤمفین: لآن اختیارنا للایمان بتطلب منا أن نكون على أعلى درجة من الذاتية, 
وآن ٹرضی يعدم اليقين اموضوعی, لان الایسان ليس بالعقلء وا لایمان لا معقول. 

وفعل الاختياى الذى يراه الخيام يتمثل فیه الحرية والجبر معاء فنمن مضطرون أن نختار 
ولا یمکلنا غير ذلك, ولألنا نختار غلا بد آننا أحرار فى اختيارنا . وقد دخثار أن نفعل أى شین 
والایمان فعل. وقد تختار الموت. المهم أن تستشص الحریةء وآن ثمارس فعل الاختيار. حتى لو 
اخترٹا الضروری وا متاح الوحید. 

KKK 

والخیام يرى فى الوجود أنه إشارات وعلامات لنا على الطریق, لنهتدى بها ونكتشف عن 
طريقها ذواتناء فنشعر بالمتعالى داخلنا خلال معاتاتنا للوجودء وتشعر بالله من حوئنا 
وداخلناء بافتقادتا إلیه! 

وکاتی بالخيام شاعر وقیلسوف وجودی! وسثره الاعظم هی رباعياته» ويالها من 
رياميات! ولكن أيها نصدق؟ وآیها نكدّب؟ وأيها للخيام وأيها ليست له؟ 

وکانی بالخيام فیا آول فیلسوف وجودی فى الاسلام 

الكلمات عنده حافلة بالعانی.. والعبارات تضج ہالعواطف... وأحوال الرچود الإنساتى 
هی ما يهمه... والله عندہ ليس تصوراء ولا شيئاً» وإنما هو الانت المخاطب فى مواجهة الانا 
المخاطب. والصلة بينه وبين اثله تعالی هی صلة ذات بذات ولیست بیٹھعا هوة... لاله يالحب 
مد أمكن رتق الھوڈا! 


بر برچ 


ذلك ما استخلصته من قراءاتی خلال الرياميات. وأحسب أن رؤيتى للخيام جديدة 
ویقدر ما کان إعزاذى لجوته ء بقدر ما آحبیته أكثر بسبب تفسيره للخمر التى جاء ذكرها 
فى الرياعيات بكثرة, بأتها من الممكن أن تكون هى هذه الخمرالحقيقية التى نمصرها من 
العنب. ونشريها من القنانی وفى الکؤوس, ومن المکن أيضا تأویلها بأنها المعرفة اللَدتية. 
يتلقاها العارف بالله من ريه هبیاًء وهی المحبة يسقاها فیکون بها حال السکُر من احوال 
الوجد الصوفی. ودعوی جوت: أن الحياة ترتكز على القطبين فلا تستغنى عن آپھما... كالعين 
تری بظاهرها الأشياء المحسوسة:؛ وتشاهد الستور الخفی بباطن الوجدان, فتلحظ الواحد 
فى الكثرة... کائنبات يتكثر ثباتات عن أصل النيات الواحد... وفكذ! إيماننا بالله ء لأته 
الواحد من وراء الكثرة. والله نراه وأحداً بباطن الوجدانء ولا نماك إلا التسليم بوجوده. وفى 
تسليمنا بوجوده تعالی نزوعنا القوى الغالب أن يستغرقنا المطلق. والاستغراق هو الإيمان 
والمحبة والتسلیم والتوکل: 

CII بت‎ ۱ 

وکم آحیبت الغیام رآتا آقراً له بين السطور واستشمر خطابه ٹی کقاری. ون من المؤلفين 
لفثة هم الصفوة يتخاطيون مع قرائهم بالشيفرة. والشعراء هم خير هذه الصفوة. وهم لا 
یتکلمون إلا رمزا. والفیام من قمم الصفوة, لأنه شاعر وفیلسوف. وحديثه فيه الظاهر 
والباطن» والعقول والوجدانی, والحسّی والعنوی, ولهذا اعتيروا شعره من عیون التراث 
الانسانی. 

والخيام بشعره الفلسفی راند پسانع قيمة. وكان فيه متعرداً على کل من سبقوه ء وکل ما 
سيقه... وشعره فى الشسرد آدخله مداد فلاسقة وادیاء التمرد. 

وریما كنت سابقاً إن أصف تمرده بانه «التمرد الجمیل», فلم يكن فى تمرده عثيقاًء 
واختار له الشعر كوسيلة تعبیر» وهى أرق وسائل التعییر وأحناھا. والدراما التى خص يها 
تفسه. بفلسفته فى التمرد, تكشف عن شخصية أسطوريةء يخقط فيها الخيال الاسطوری 
بالواقع المرير. 

لب متا 

وأحسب أتى اعضد جوته فی خطايه لحافظ, وأنقل عثە إلى الخیام بلسانه: 

ياعمر ' أيها الأقدس ! لسانك قد یکون سوفياً؛ وقد يكون غير ذلك فالاسر سيان ء لأنهم 
فى الحالین لن يفهموك حق الفھم: ولن تعدم أن تجد منهم من يذهب فى تفسیر رياعياتك 

۸ 


مذاهب الحمقىء ویعضهم سيفكر فيك تفگ أ دنساًء وسيقدمون باسمك الخمر التجسة! 
والحقيقة أنه من كل ذلك براء ء فانت الفیلسوا . المتاله . زهدت فى الدنیا ولم تتصوف . وكنت 
الحکیم» والحكمة زينت حياتك؛ فلم تعزف عن الحيأة, ولم تذكرهاء وأقيلت عليها غلم تملكك! 
۳ 

وصدقت نبوعة چوته, فما أكثر ما يمتهن الحمقى اسم الخیام ویطلقونه علي الحاتات 
والهمارات ودور اللهو والفنادق واصناف الخدرات والشمور! 

وما أكثر ما حرفوا فی فلسفة الخیام وأساءوا فهمه. كما حرفوا فى ترجمة الرياهيات, 
وأساءو) قراتپا عن عمد؛ 

kkk 

ولن تحب الخيام وتكون عمریین أو خياميين | |۱3 فھمٹاہ بوضوح. والقهم معرفة. والمعرفة 
الحقة تولّد الحب! 

ومرة أخرى أقول مع جوته : إن سوق الالب حاقل ویفری بالشراء... والمعارف فی تزايد 
على الدوام... وما أكثر ما کُتب وقيل عن الخيام - فماذ! نلخذ مما قيل وکتب ؟ وماذ! تترك* 

لايد من التاتی إذن ۔۔۔ شرط أن نستهدی الحب. ويدون الحب لا يمكن أن تُقبل على 
الشراء.. هَإِنْ كنت أيها القارئ راخباً حقاً فى العرفةء وتريد لها أن تهمق وتریں فلتحاول أن 
تسلك سلوك آهل المعرفةء وآن تجرّب أن تختار... متوكلاً على الله. وكلله ثقة فيه سيحانه... 
لأنك وأنت تختار تمارس عملاً من أعمال الحب, والذی يحب فهو التأعم برضا الله سیحانه: 

وكان جوته محقاً إن يقارن بين حافظ الشیرازی وعمر الخيام... فكلاهما شاهر تابه , 
وكانت بهما مشابهات. وتار حافظ بالخيام ... وكلاهما صاحب جرقة فيما يبس فالخيام آي 
آسرته ربّما ‏ كانت تبيع الخيام أو تصنعها وحافظ کان خيازا... وکلاهما امتين التدريس 
وکان من الحقّاظ . ویروی التاريخ أن الخيام كان يكفيه أن يقرأ التص عدة مرأت ليحقظه عن 
هر قلب . وكذلك کان حافظاً . راطلقوا طبه اسم حافظ لانه من الحفاظ على الحقيقة... 
وکلاهما کتب فی الإلهيات من فروع الحكمة؛ وکان عاشقاً للحياة . فقالوا عن حافظ إنه لسان 
الغیب وترجمان الأسرار. ووصفوا الخيام فقالوا حجة المق ودستور الدين وحكيم 
الزمان وخلط حافظ والخيام الغزل المادى بالغزل الروحی, فلا تدری أيهما المقصود. وکتبا فی 
الخمر والحانات. وعن التُدمان والساقى والدنان والکژرس, قما تدری.., أكانا يقصدان الفمر 


۹ 


على الحقيقة؛ ام أنها الخمر التی لاغؤل فيهاء ولاف ولاصدا ع, والتى عناها الصرفية فى 
أشعارهم؟ 

ولو قرأت بين سطور حافظ فستجد أصداء من الخيام . وانظر إلى حافظ يقول ما معناه: 
إن الوعاظ يكثرون فى المساجد وعلى ا متاہر وإذا اختلوا بأنفسهم فعلوا ما لایرضی الله؛ 
ومشکلتی التى أريدك أن تسال فيها الفقيه الواعظ؛ لماذا یکون الآمرین هم آقل الناس توپا؟! 
وکانهم لا يعتقدون فى بعث رلا حسابء ولهذ! يدجلون على الثاس: ويفسدون فى الارض... 
فيارب؛ لت رآيك فيهم هؤلاء النحرفین, الذين يهوون غلمان الأتراك؛ وأمآ أنت أيها السائل 
على ياب الخانقاه» فائهض بسرعة, وتوّجة إلى دير الجوس, فإنهم هناك يقدمون شراباً 
يقوون به القلوب! وأما حسن الحبیب - هذا الضين اللآمتنافى ‏ فمهما مَل من العشاق: فإن 
آخرین سیاتون من الغيب ويحلون محلهم! ويا أيها اللك: سبع على حانة العشقء لأنهم قیها 
یخمزون طيئة آدم! وفى الصباح سيسمع صياح الديك يتردد من حول العرش. ومندثذ سيقول 
العقل: لعلّهم الملائكة يترنمون بشع حافظ ! 

وهذا الثال السابق من شعر حافظ لدى الخيام مله أو قريب منه, يقول : 

الوعاظ يعظون , ونحن. طلاب الحانات :صح منهم. لأثذا نشرب دم العثب» وهم 

بشربون دم الناس! والڈین يامرون بالصلاح منافقون. وخمر الجوس تثیل المُنى؛ وهی روح 
البوح. والديك يصيح فى الصباح. وأنت مع الخیام تردد شعرہہ والفلك یدور. وحسان الأمس 
سیولینء وسیحل محلهن حسان وعشاقء ولانهاية للداثرة, والعمر أضعناه فى المدارس! 

وبرغم هذه المشايبة بين حاقظ والخیام» قالفرق بينهما لايزال بعیداًء وهی فرق فى الزمان, 
فالخيام من القرن الرایع المهجرى: وحافظ من القرن الثامن. وفرق فى التفكير والتحضس, 
فحافظ يلتقى فيه التصوف الرمزی الصريح كما یتمثل عند العطار والجلال الرومي: بالسبك 
الرفيع والصناعة المتقدمة كما يتمثلان عند السعدی. وحافظ استطاع .. بتعبیر الدكتور عبد 
الرحمن بدوى ‏ أن یچم بين هذين القطبين فى تجرية روحية تشبه إلى حد ما تجرية 
الخیام, وان كانت آكثر عمقاً. وال حسية, 

وأختلف مع الدكتور بدوی» ولا أرى أن تجرية الخيام كانت آقل عمقا وأكثر حسبّية. لان 
حافظ من السهل تاويله. وليس الأمر كذلك مع الخيام. لآن الخیام يكل المعايير فیلسوف. 
وشعره لذلك فيه الظاهر الحسىء وفيه بالتاکید الباطن الذى يحتاج إلى غواص:؛ بوسعه أن 
یسبر آقواره» ویستخرج لؤلؤه الکنون. ۱ 


والخيام قیلسوف _ ولا أقل عن فیلسوق, له اتجاهاته ورزیاہ لیتفهمه ویحس بنيضه 
ويسستومب أفكارهء ويوضح الغامض منه. 

ويشير الدکتور بدوی إلى أن الناس لم يختلفوا كثيراً فی دلالة شعر الخیام؛ وآن ما يثار 
فى هذا الصدد من أقوالء تحاول أن تأخذ جائب التفسير الصوفی عثد الخپام. فمرجهه غالبا 
إلى نزوات عابرة عند باحثين متحذلقين. يبتغون الابتداع والتجديد الزائف. أو أن مرجم هذه 
النزعة عاطفة دينية عمیاء متحمسة للخيام: تريد الدفا ع عنه ياية وسيلة! 

ويقول الدکتور إن شعر حانظ؛ علس العکس, ادر هن نفس لم تعدّبها الحيرة إلا قلیلاہ 
ولم تحفل بالتالی كثيرا بتبرثة تفسها. ولهذا جاء شعر حافظ صریحاًء سواء فى تصوفه. لو 
في شهوانيته الحسية. وكالت طبيعته مزيجاً من الناحيتين الصوفية والمسیة, وهو فى 
التاحيتين عميق. وعمقه فيهما هو الذى يجعل أمر تفسيره شاقاً مشكلدٌ يعكس الخيام الذى 
كانت الناحية الصوفية عنده - إِنْ كانت قد وُجدت حقا .. فقيرة أى کامعدومةء بینما حلقت 
التاحية الأخرى (الفنية) فى أناقة ودقة لاحد لما وارتفعت بالتاحية الشهوانية الحسیة منده 
لي مرتبة ممتازة. 

ویقارن الدکتور بين حسية پودلیر وحسية الشپام . ومندہ أن الخيام أعمق. وعمقه 
بمعنی النقاذ إلى الأسفلء ولیس الارتفاع إلى الأعلى ‏ أى الارتقا ع روحياً وصوفياً. فاةا 
چان آن نعتبر بودلیر يمثل نوماً من التصوف ‏ وه التصوف إلى أسفل ‏ فإِنٌ حافظاً يمل 
التصوف إلى الاعلی, بينما الخيام يحتل المركز المتوسط بينهما. وكل ذلك من داخل التصوف 
الحسّی إن ممح هذا الجمم بين المتداقضات. وهذا العلى یقرب كثيرا من درجة الزج بين 
الحسية الروحائية فى شعر حافظ - فهى في الذروة العليا من المسية, التى تكون أيضا 
الدرجة الدنيا للروحانية: أو هو فى القمة التى تلتقى عندها أرقى حسية مع أعمق روحانیةء 
فين وحدة ملیثة بالتوتر والتناقض الخصب. 

والرای عندی أن تفسير الخيام أى حافظ یتوقف أولاً وأخيراً على الذات المفسرة؛ وعلی 
قد رتھا على استقراي شيقرة الرسالة بين ذات الشاعر وذات القارئ, 

وجوته أعجبه في حافظ إقباله على السرور, علي كل ما تتيحه اللحظة الحاضرة واللحظة 
التى مضت واستدمجت فی اللحظة الحاضرة: ويصف حافظاً بانة «حکیم ممعید». 

ولعلى لا أميل إلى وصف الخيام بالسعادة. وإن كنت آوسن على وصسفه بالمكمة وآزید 
على ذلك فاقول إن الخيام سكيم وچودی». 
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وکان حافظ بابلا ريدأ إِنُشقّ صدره وتعرى قلبه وتعلّق بصره بالسماءء یصدح باعذب 
الترانیم, وكان الغیام آرغولاً حزیناء وإنشاده فيه شجن. ولغته مشحونة شحناً عالياً 
بالفلسفا» تفصح عن حمق أصیل, وتكشف عن نفس متطلعة للتعالى. وحديثه في الرياعيات 
يظهر فيه قادرا على التفلسف» وعلی إدارة الحوارء وسوق الحجج. وهو صوفى؛ ولکن صوفيته 
ھی صوفية الوجوديين القاظین بالعبث واللامعقول, ومن ثم كان زهده فریدا, وخوفه من الله 
فيه الحب والرهية. والعشق والاجلال. والرجاء واليآس» والامل والقنوط. 

وائشکلة فى الغیام أنه يكتب القلسقة شعراً ‏ ویسبکها بصياغة فنية: ویریدھا أقوالاً 
سيارة تجرى عجرى الامثال. 

وعلی عكس ما يقول أستاذنا الدكتور بدوی - أطال الله ھی عمره . فإن رباعيات الخيام 
فيها الرمزية. بل قيها من الرمزية الکثیر الکثیر. وا فكيف تُسمى الفصل عتھا الُعدُونْ «کوز 
نامه» آو «کتاب الکون»؟ والکوز المقصود هو دنْ آي کاس الخمر. وهذه الرمزية هی التى تحير 
النقاد» وهی التی تضاريت بشاتها الأقوال فى الخیام: فقال بعضهم. الخيام حجة الحق 
والتالى على ابن سينا ولايمكن أن یسف ويتيذل! وقال البعض: الخيام آپیقوری وإياحى 
وتتاسخی وزتديق! 

ومثل ذلك حدت مع کثیرین. وأذكر أن الخوارج رفضوا اعتیار سورة یوسف من القرآن» 
لأنهم حملوا ألفاظ دراودته وهيت لك وهمّت به» من ألفاظهاء على ظواهرهاء وأساعيا فهم 
مشيد الغواية. وكذلك اشتد الجدل فى حافظ في القرن العاشر: ورفع آمره إلي أعلى سلملة 
دينيةء وطلبیا استصدار فتوى بتحريم شعره. ويذكر حاجى خلیفة صاحب الكتاب المرجع 
كشف ائظنون أن المفتى تبّه إلى التناقض في المعائى في شعر حافظء وإلى أن ذلك یستلزم 
تبايناً فى التفسير. وذکر أن شعره فيه الطيب القبول, والكثير القابل للطعنء وعلي القارئ أن 
یمیز هذا من ذاك. 

والفتری قیها صدقء وتفسير حفاظ أو الخيام يتوقف على ذات القارئ. وكل أثر آدبی 
عظيم لاد أن یتضمن الظاهر والباطن- وا فماذا فى دون کپشوت والکومیدپا المقدسة 
ورسالة الففران ومزامیر داود ونشید الانشاد لو آتنا قرأناهم من الظاهر ولم نعتبر الرمز 
فیہم: ولم نلج إلى التاویل؟ 

وهذه الازدواجية ھی التی تنبه لها المفتى» ونبه إلیھاء وهی التی بلیلت الفسرین» وحیرت 


۲ 


المترجمين. وهى آیضا التی أغرت المتتحلين على التزییف على الخيام: والادعاء عليه بما لم 
يكن فیه, وبما لم یقله, فاضافیا إلى رباعياته التي ريما لم تزد على العشرينء أى لم تتجاوز - 
على أكثر تقدير - الستين رباعیة - آخسافو| الزید والزید. حتى بلغت الثلاثمائة ڈو أزيد قليلا. 
ثم تنامت الإضافة فجاوزت الخمسمانة. ثم زادت إلى الثمائمائة - ثم الآلف ثم الالفین - حتى 
قال بعضهم إن الرباعیات الآن تحوْ من الخمسة ألاف آو أكثر!!! 

والكثيرون الذين يحكمون على الخيام» ويقضون فيه برآی, لا بذکرون شيئا عن الرياعيات 
المتهولة؛ ون ذكروا ذلك وأكدوا عليه راحوا يتعاملون مع كل الرياعيات صحيحة ومتحولة - 
على حد سواء وتقدوها جميما على استواء رترجمها المترجمون فلم يميزىا النحول من 
الصحيح: وخلطوا الحابل بالثابل» واکتفوا بقراعة الخيام فى الرباعیات, رلم يرجعوا إلى 
كتاباته التثرية التى يشرح فيها فلسفته. وأشعارہ العربية التى فم يُختدّف على نسبتها إليه, 
ولى فعلوا لكان ذلك لهم معيار! یقیسون إليه الرباعيات: فیقصون فى الزائد منها المتحول, 
وائصحیح الأمسيل: فما لاينسجم مع شخصية الخيام التى حددها الژرخون ورصنها 
الواصفون, وما لا يتفق مع فلسقته ومذهبه اللذين أقاض قي شرحهما الخيام وزادء لاد أن 
يكون زاتفاء ولاينبغى أن يُعتدّ يه. ويتوجب تنحیته وتنقية الرياميات منه. 

وهذا الكتاب آلیت على تفسي أن أحاول قدر استطامتی أن أوأسل فيه مایداه البعضء 
فاجلو الحقيتة. وارد الحق لأصحابه. ولسوف نناقش فيه لغة الشمر والتحسوف وفلسقة 
الشيام, وسنحاول أن نحلل ماقيل ومایقال من الشيام؛ ونستخلص صورة عامة لهذا الشاعر 
العظيم والفيلسوف المجيد. وسيكون علينا أن ننيه یاستمرار إلى مایدآنا به الكتاب نقلا عن 
أبى العلاء ا معرى. إن أقصى ماتستطيع مع الخيام هو أن نظن ونحدس. 

عبدالمئسم الحفنی 


يننا 


۷۲ 


الفحل الأول 
عمر الخيام: الاسم, والكنية2 والزواج, 
والآولاد والقابه الجلالية والعلمية 


mkt 


0) 


الإسم 

الإجماع على أن اسم الخيام مو عمر بن ایراهیم. ولم يثيت له اسم ثلاثى: ولم تتوفر 
البحوث في أصله ونسبه وانتماءاته العرقية والطيقية. واقتصار الاسم علي عمر بن إبرامیم 
يؤكد أن الخيام لم يكن يهتم بأن یتسب نفسه ويسلسل لشجرة عائلته. والغالب أنه من صول 
عربية سنیة» قاسم عمر لايذكره الشيعة الإيرانية؛ وهم أعلب الشعب: إلا بالسوء والسبْ . ولو 
كانت أصوله إیرانیة لكان الأولى أن يؤكد ذلك بالحاق اسمه بئی اسم أو صفة إيرائية. آو 
حتى بان یٹسب نقسه إلى اليلد الذى تنتمى إليه أصوله؛ كما يفعل کل شعراء الفرس تقريياء 
کالبادغیسی والسفدی والسجزی والكنجوى والفرخى والخاقانی وغيرهم. وحتى لو كان 
الخيام سنياً مع كوته إيراتياء لما أطلق آبوه عليه اسم عمر ليستعدى عليه التاس الذين 
يُتَشئكون على كراهية هذا الاسم. والغالب إذن أن عمر كان عريى النسپ, ومن العرب الذين 
يهاجرون إلى إيران أو هاجروا إليها مع الفتح العربی: وانصهروا مع السكان الاصلیین, 
وتزوجوا متهم واحتفظوا لأنفسمم ولأبنائهم بئسمائهم العربية لیمیزوهم بهاء وليفاخروا 
باصولهم. وکان هؤلاء جمیعا من السئّة ولم يتشيعوا يالهجرة؛ وما يزال السثة فى إيرأن حتى 
أليوم هذه أسولهم . ویقوی احتمال عروية الخيام أنه كان يتقن العربيةء ويتظم الشعر بها 
ويثاف الصنفات. ویندر ذلك بين شعراء الفرس الخالصة فارسیتهم. 


0( 
الكنية ایو الثتقوق 


وکان الخيام يكن «أبا الفتح غيّاث الدین», وكأن الخیام كان له أبن اسمه «فتح» وکانه 
تاهل وعرف الزوچة والولد وکانت له أسرة» ويزيد هذا الاحتمال ما أورده البیهقی فى تاریخ 
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للخيام فى كتابة «حكماء الإسلام» . أن ختنه الإمام محمد البغدادى حكى له...», 
والغتن كل من كان من يل الزوجة كالاب والاغ» وهى آیضا زوج آلابنة. وکان من يقول 
بزو ج الخيام يفسر.. «الختن» بأنه إما حمو الخيام؛ أو أخو زوچته. آد زوج ابنته. إلا آننا 
نذهب مذهياً آخرء وهو فيما اعتقد الأصبح, فقد يكون الخيام نفسه هی آخي زوچة البغدادی, 
ويؤكد القول بان الخیام لم یتزوج الرباعية التی ترد عنه ضد الزواج: 
ها خلق الله راحۂ وهنا 
إلا دن ماش مود مزا 
من ترك الاتفراد واقترنا 
فقد جلّی بعد راحة تعبا 
وقد يقول قاتل إن المرء يمكن أن يكون متزوجاً وله مع ذلك رأى فى الزواج یدعو إلى 
ضده. إلا أن فلسفة الخيام فى الزهد, ونفوره من كافة الارتباطات التی تقيد حرية حرکته 
وتفرض عليه التزامات لها تاثیر سلبی على حباته وتفكيره وشعوره بذاته, تحول بیٹٹا وبين 
قبول هذا الاقتراض أيضا. 
ثم إن «الفتم» ليس اسما على الحقيقة يجرى مجری الأسماء التى يمكن أن تطلقها على 
الصيية؛ والعکس صحيح أن اسم «ابو الفتع» قد يكون بكامله مما يُطلّق على أحد الناس, 
ومندنا في مصر مثلا عائلة « آبی الفت»؛ وهذا هو کقبها. 
والفتم فی اللفة بمعني الرزق» وكأن معنی «أبو الفتع» أنه الرزوق. وقد یکون الفتح بمعنی 
الفیوض الرپانية والپرکات والإلهامات. والفتاع من سماء الله تعالی, فھو سبحانه الفتاح 
العلیم. وکتن العنی أن الخیام صاحب فتوحات: آی |شراقات. ومن ثم فالاولی أن فسلم فى 
تفسیر هذه الكنية باٹھا تفيد صفة من الصفات التی يحب تلامیذ الفکر وأصحابه أن یضفوها 
عليهء ون يلقيوه بھاء كنوع من التبچیل والتکريم. 
مالقول بزواج الخيام لا بتوافق البتة مع نظرته الشاملة للوجود !#نساني حيث يقول: 


واضطراراً قد جئت هذى الدیارا 
وساغمطر للرحیل اصسطرادا 


نت 


ویقول: دایتا صاع خيمة قى قفار 
ڈات بابي من دجی وهار 
وستسیل لكل قاب وسار , 
ورغم هذه النظرة المتزهدة والمتشائمة قانه قد ذکر ا محبة كثيرا فی رياعياته, وهو صاحب 
هذا الشعار «الحب هى معثى الحياة». وقد يبدى أن مما يدرك من ذلك أن المرأة عنده لا 
يُستغتى عنها ؛ كزوجة أى کخليلة. غير أن معنی الحية فى السياق العالم لفلسفة الغیام یسکن 
أت يكون أكير من ذلك ۰ وهی يجعله الأول هى مراتب المعانى: 
آول دقتر المصاتى الپسوی 
وانه بيت قصيد الشپاب 
يا جاهلاً معتی الهوى تما 
معني الحياة الحب والانجذاب 
والذى یعانی الحپ هو الانسان. والغیام قد خن نفسه پالحب. وهو ملء قلبه ومعجون فی 
طینته: وکاته رسالته فى الصياة: فاذا قال: 


دع کل قلب لم يمازجه آلهری 

أحواه ديو آم حراه مسجد 

وبدفتر العشاق من خط أسمه 

لم یسنه شلد ونان تود 
فریما كان يعتى نفس ما قصدت إليه وابعة العدوية وهي تقول : ما مبدثك رغبدٌ فى جنتك. ‏ 
وتقول : إذأ كنت أعيدك خوف النار فأحرقنى بنارهاء أي طععاً في الجنة فحرمها على. - 
وتقول عن حبها إنه الحب نه لأنه سبحانه آهل لذاك. - وتقول: إذا لم تكن هناك چنة ولاثار آفما 
کان الله تعالى يستحق أن یعید؟ 


` يقول الخيام: 


يالهذا القلب البئيس الْمْنّى 


۷۹ 


لم یفق من هوى الحبيب ائلامسی 
مذ آداروا سلافة الحب تما 
ساكرا سن دم المشاشة كاسى 
والستلافة هى أفضل الخمر تسيل وتتحلب قبل العصرء والرباعية من الواضی أثها لا تعنی 
الخمر على الحقيقة, لأن المحية التى تحكى علها هى محبة قديمة: والشئ من جنسه, والله هو 
القديم؛ وهو المحية سبحانه, ومحبة الصوفية أصلها الانجذاب الذى يحكى عنه الخيام فى قوله 
«معتى الحياة الحب والاتجذاب» , واتجذاب الحب إلى المحيوب لا یکین إلا للجمال الذى 
هو ملیه, والجمال الحقيقى صفة آزلية لله تعالی» وكل جمال فى الكون هو مظهر من مظاهر 
جمال الله. ليس إلا الله يحيه الخيام قدماً وقد امتلا قلبه بحبهء وسک يهذ! الحب: والسكّر 
حال المحب عند مشاهدة جمال المحبوپء والحس فيه يذهل عن الحسوس, وله هيجان يصفه 
الخيام قیقول يالهذا القلب البئيس الُعنّى! 
وإذن غالحب الذى ینبه إليه الخيام لیس هو الحب الإنسى للأهل والولد. والخیام لا يمكن 
مع زهده وتجرده إلا أن يكون قد عاش حصورا لم يعرف الزوجة ولا الواد» ولیست كنيته دأو 
الفتج» إلا من باب التقليد. حيث الاصطلاح في الإسلام على الزواج وان یکی الرجل باينه. 
یتب 
وآما کُنیته شياث الدین فالعنی الذى تنصرف إليه یتصل يعمل الخيام التعلیعی, والغیاث 
هو ما يغتات يه المحتاج من طعام آو غیرہء وکان المقصود أن الخيام هو المعلم الذى یلجا إليه 
فى آمور الدین: والدین دينان: دين عند الله وعند من عرفه الله ومن عرف من عرفه اللہ 
ودين عند الخلق وقد اعتبره الله. قالدين الى عند الله هو الذی اصطفاد وهی الإسلام ومعئاه 
الانقياد لله. فالدین هو الاتقياد. فمن اتصف بالائقیاد لله فذلك هو الذى قام بالدين وأقامه, 
أى أنشاه كما یقیم الصلاة, فالعبد هو النشی للدين؛ والحق هو الواضم للأحكام والانثیاد 
إذن هو عين فعل العبد؛ والدین هو من فعله. يقول الخیام: 
إليك نسحي إذ! ما كنت مستمعا 
لا تليْسَنٌ ثوب تدليس على الجسد 
العمر یفتی وعقبی المرء دائمة 
فلا تبیمن بشان عیشة الأيد 


۷ 


لئن همرت صاحی الف حول 
فسوف تعاف هذى الدار قهرا 
رن تك سائلاً أو زب تاج 


فذان غداً سيستريان قذرا 
Heh eh‏ 
)۳( 
حقيتة اسم دالغیام 


وقالوا فى تفسير اسمه «الخيام» آو «الشیامی» بالأحرى كما یصن المؤرشون من الرس. 
أن الفرق بين الاسمين في الياء الأخيرة وهى ياء النسية فى العربية؛ قلى كان آبوه فارسیا 
لمسب كما يقول الدکتور إحسان حقى فى كتابه «الخيام بين الكفر وا #یمان»- إلى 
صنعته باللغة الفارسيةء ولكان لقبه «خيمة سان» مثلا ومعناها خیام. اما أن يسمي «خياماً» 
فلا میرر له. 

والقالب آن اسم الخیام لقب له أي لابیه أولعائلته؛ وربما کان آبوه يمتهن صناعة الخیام أو 
بيعها. ورپسا كانت هذه الصناعة فی الأسرة حتی أطلقرها علیهم وصارت لهم لقبا. ديرى 
الدکتور حقی آیضا أن نسبة صناعة الخپام إلى أبيه أى آسرته أى إلى الخيام غير صحيحة. 
لان الأمر لو كان كذلك لكان الأصح أن تكون النسية خیمی وليست الخیامی, 

ولا أحسب أن الخيام نفسه قد مارس الخیامة. لائه كما یرری مؤرخوه عن وصية الوزير 
تظام الملك ‏ کان يدرس من صباہ الباکر على الإمام موفق النيسايورى: وظل یدرس إلى 
وقت متآخر حتى ظهر نيوغه . وكان تضلّعه فى علمی النجوم والحکمة. أى العلم الریاضی, 
وقضی حياته قی الاشتغال بهما كما يقول دولت شاه فى «دتذكرة الأولياء». فمن آين له 
الوقت ليشتغل بالخيامة متكسباً؟ 

وإذن فالخیام لم يكن هذا لقبه إلا وراثةٌ عن أبيه أو أسرته. والقالب أيضا أن يكون الاسم 
عن الاسرة, لان آياه لم يكن على الحقيقة سانم خیام ء والاً ما استطاع أن ينفق على تعليم 
اينه على الإمام النیسابوری, وأن يفرغه للدراسة لا یزاحمها فيه حرفة ڈو عمل. وأحسب أن 


A 


الأديب محمد السپاعی رحمه الله قد خانه التوفيق بنسبة الخيام لصناعة الخیام لذا آنه 
حالجها أيام فقره وخموله قبل أن يفكه الوزير نظام اللله من قيود الحاجة ويملحه راتباً يغنيه 
عن أى عمل إلا التوفر للعلم والدراسة. وينقل السباعى جن الخيام ها يؤيد قوله, مترجماً 
معانی إحدئ'رياعياته؛ وفيها بترجمتہ: أن الخيام الذى خاط خيام العلم قد وقع فى تُوں 
الحزن فأحرقته تاره؛ وقطع مقراض الذحس أطتاب حياته: وياع سعسار الأمل عمره فى 
سوق التلف پلائمن». والرباعية التى يشير إليها السباعی يترجمها أحمد حامد الصراف فيما 
ترجم من رباعياته عن الفارسية فيقول: وقع خيام الذى كان يخيط خيم الحكمة فى كور الغم 
واحترق, وقد قطع مقراض الأجل أطناب عمره وباهه دلآل الامل رخیصا, 
والمحتمل أن الخيام فى هذه الرباعية وغیرها لم يكن يشير إلى حرفته أو حرفة أبيه وإنما 

یستفل اسمه استغلالا أدبيا فنيا للتعبير عن ننسه تعبيرا جميلاً مؤثر؛ ودلیلنا الرباهية التى 
ترجمتها: جسدك يا خيام يماثل الخيمة حقاء والروح التی منزلها دار البقاء تشبه السلطان, 
فإِذ! ارتحل السلطان ألا نَقُوْضى الخيمة؟ ‏ وحول هذا المعنى يقول البستانی في ترجمته: 

إيه سفر الحياة آن اختتامك 

إيه هيام قد تداعت شيامك 

وتسدانت سن حدها أيامك 


إيه شيام | إنما الأجمسام 

للضغوس المؤمرات شيام 

ولعي لھِن فيها مقام 

شم يتُضلينها إلى لا مکان 
ویذهب الشاعر الإنجليزى فيتزجيرالد مترجم الخيام إلى مذھب آخر فى تفسير لقبه 
الخيام أ الشیامی, وينكر أن يكرن هذا اللقب نسبة لحرفة الخيامة, سواء للخیام أي لأبيه أى 
لأسرتاء زاعماً أنه مجرد لقب شعری آر«تخلص» بمعئى الاسم القلمى؛ متك كانت مادة 
شعراء الفرس, وأن الخيام اختاره لنفسه یترخی به التواضع خلافاً للعطأر والفردوسی 
والسعدى وغيرهم ممن اتخذوا لانفسهم ألقابا رنائة فخيمةء فالعطار نسبة للعطارة أو الصيدلة 
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ہمعنی السعارة. ولئن صدق ذلك على الفردوسی والسعدی , فکیف يصدق على العطار؟ ری 
فشر له أن ینسپ تفسه للمطارة؟ وماهى التواضع في أن ينسب الخيام نفسه للخيامة؟ 

والأغلب إذن كما يقول آحمد الصراف أن الخيامى هو اسمه على الحقيقة رلیس 
٭تخلصاء أى اسما تلمياً. غير أن الصراف يذهب مذھباً بعيداً جداً ویروی آنه يوجد بهذا 
الاسم شاعران وليس شاعراً واحداء أحدهما لقيه آو اسم الخيام والآخر هى الشيامي» وذلك 
هو شاعرنا. وأمًا الخيام فهو فی زعم الصراف من يدمن ملاء الدين على بن محمد بن 
أحمد بن خلف الغراسانی, وله شعر كثير مشهور وديوان بالفارسنية. وينقل السراف هذا 
الخیر عن معجم يعطيه اسم «مهچم الالقاب». قال إن أدى الدکتور مصطفى جواد نسخة 
منه أطلعه علیهاء وأن الاسم قد ورد ھکڈا فى المجلد الرایع من المعجم ص۱۷۹ ويستنتج أن 
بعض رباعيات هذا الخيام ريما نسيت لعمر الخيامي خطا. وهذا الزعم يدحضه الأدیب 
الایرانی على دشتی في كتابه «اليحث عن الخيام» وینفی آن يكون هناك معجم بهذا الاسم 
وان هذا الشاعر الذى يشير إليه الصراف تخلو منه تماما مراجم الشعر الإيرانية: وآنه لم 
يرد في أى كتاب أو معجم أو موسوعة إيرانية اسم الخيام أى الخيامى إلا والقصوه به 
شاعرٹا هذا - عمس الخیام - الحكيم القلكي! 


ھی ل عد العو 


4{ 
القابه الجلالية والعلمية 
ولقد أضفى الورشون على الخیام عدداً من الالقاب قالوا إن الخيام كان يناي بها فى 
الجالس, متها أنه الشواجه. والامامء وحجة الحقء وعلامة الزمانء والحکیمء 
والدستور. والفيلسوف. 
ويذكر البیهنی أن الإمام القاضى أبا تصبر محمد بن إبراهيم اللسوى أثتى عليه 
وأسعاء سید الحكماء وقال فيه أبياتاً من الشعر أجملها فى هذه الأبيات الأربعة: 


إن كنت ترعين ياريح الصبا ڈمسی + قاقرى السلام على العلامة الخیمی 
يوسى لديه الارضں خافسسعة » خضوع من بچتدی جدوی من الحكم 
فهو الحكيم الذی تسقی سحاتيه + ماء الحياة رفاة الامظم الرصم 
من حكمة الكون والتکلیف يأتى بما م تغنى براهيته من أن يهال لم 


والخواچه التى اشتهر بها الخيام تعني بالقارسية السيد. والإمامة لقب دينىء ولاتضفى 
إلا على آهل العلم من النابهين الذين يؤتم بهم فى تخصصاتهم ويُسمع لهم ريطاعون. وقد 
وصقه مؤرخه البيهقى بانه «الشيغ الطاع». ورخصه الققطی فى کتابه تاریخ المکعاء 
بالإمامة لخراسان دون غپرها: ویستطرد: ما فى مجال العلم والمعرفة فير ديدون نظير», 
وهى «علامة الزمانہ. ویمنی بذلك أله آوحد أهل عصره فى الفلك والرياضيات. 

وأما دحج الحق» فالمقصود أنه حجة الله على خلقه؛ وذلك هو مفهوم اللقب كما يرد عند 
آهل |پران حتى الآن. وهو عندهم مصطلح ديني صوفي: ویعنون به أته اسان کامل, ومن 
ذلك أن آدم عليه السلام كان حجة لله على ملائكته. وقيل فى الإمام الغزالى أنه حجة 
الإسلامء لانه كان المرجع لاھل العلم ومایزال» وكانوا ومايزالون يستشهدون يه ويحتجون 
يأقواله. فهو - كما قيل - تاج المجتهدين فی الدين الاسلامی, وسراج المهتدين فی التقری 
والیرع. وهی مقتدی الأئمة, والمبين للحلال والحرام. 

وأما اختصاص الخيام بأنه حجة آلحق, نلان الحق هو الصواب والصدق والعدلء ضد 
الباطل والزیف والبهتان. والحق هو الله سبحانه. وقولهم إنه حجة الحق کقولهم آية الله. يقول 
الخراز الصوفی: عبد عوققوف مع الحق بالحق للحق, يعنى موقوف مع الله بالله ولله. ويقول 
العروضى فى چهار مقاله آنه كان فى خدمة الأمير فسمع حجة الحق الإمام عمر يقول: 
سيكون قبری فى موضع تنثر الشمال والأزهار عليه كل ربيع. وظن العروضی أن عمر يقول 
الستحیل, إلا أنه كان يعلم أنه لايلقي الكلام على عواهنه. 

وقد کان... فلما توفى عمر ودهب العروضی يزور قبره, وجده كما حكى عدهء فاشچار 
الکمثری والشمش تبسط أغصانها على القبرء وتنش من أوراق الٹور على الثرى وتغطيه 
بالزهر. وحينئذ تذكر ما سبق أن تتباً به أستاذه فظليه البکاه» ريما لأنه اعتبر منه النبوعة 
بعثابة الكرامة وعده من آهل الكرامات. 


عع بو 


۳ 


)4( 
عمر الخيام الحكيم 


وورد عن المحدثين أن عمر الخيام كان رياضياً وفاكباًء ومن ذلك إدوارد کاسلار وچیمڑ 
نيومان فى کتابهما التخيلات الریاضیةء فقد ذكرا أن الخيام بالإضافة إلى رباعياته الٹی 
لاتخلى منها مكتبة فى العالم, كان فى الرياضة والفلك نسیج وحدہ. وفى كتابه مختصر 
تاريخ الرياضيات ينبه المؤلف روس يول إلى أن الشيام باعتبار علماء القرن العشرين فى 
الریاخسیاب يعتبر نابغة وخاصة فى الجبر. ويقول الدكتور على عبد الله الدقا م فى كتابه عن 
نوابخ علماء المرب والمسلمين فى الریاشیات أن عمر الخیام اهتم امتماماً خاصاً 
بالمقدار الجبرى. وكان إقليدس قد حل فقط المقدار الجبرى ذا الحدين مرفوماً إلى قوة أسه 
أثنين» غابتکر عمر الخیام نظرية ذات الحدين المرفوعة إلى اس أى عدد صحيح موجب؛ كما 
حل الكثير من معادلات الدرچة الثانية. وفى كتاب دريك سترويك مصادر تاریشیة فى علم 
الریاضیات يقول: إن الخيام ذكر فى كتابه الچبر والمقابلة قائوناً لحل الممادلات ذات 
الدرجة الثانية. ویورد الدكتور الدفاع أن دراسة الخیام للمعادلات الجيرية من الدرجة الأولى 
والٹائیة والثالثة كانت حوالى سنة ۶۷۱ه» وأنه مالج المعادلات التكعيبية واستخرج الجذور لاية 
درجة. وقد اعتبر جورع سارتون فى كتابه المدخل إلى تاریخ العلوم عمر الخيام من 
النوایغ لاستطاعته أن يحل بجدارة ودقة ۱۲توعاً من المعادلات من الدرجة الثالثة. ويضيف 
إريك يل فی كتابه تطور تاريخ الرياضيات أنه حل هذه العادلات بطريقة هندسية تدل على 
نضسج ریاضی غير مسيوق. ويذكر چورچ سارتون أن تصنيق المعادلات ينسب خطا إلى 
سيمون ستيفين, والواقع أن الخيام مو صاحب التصنيف. ويذكر الدکتور الدقاع أن 
الخيام لم يكتف يتطوير علم الچیر بل آدخله علي عملم حساب المثلثاتء وحل الكثير من 
مستعصيات هذا العلم باستعمال العادلات الجبرية من الدرجتين الثالكة والرأيعةء ويحث فى 
النظرية التى آسندت ظلماً وجحوداً إلى «فرما» العالم الغربى الذي أتى بعده بقرون: والقائلة 
إن مجموع عددين مكميين لابمكن أن يكون «مكعباء. وفى مام ۷ھ إستطاع آن یستنتج 
طول السئة الشمسية ہما قدرہ ٠"؟يوماً‏ وه ساعات و4 4دقيقة وهل , ه ثانية. ولم یتمن خطوه 
إلا يوماً واحداً كل خمسة آلاف سئة. فى حين أن الخطأ فى التقويم الجريجورى التبع الآن 
مقداره يوم واحد كل ۳۳۳۰سنة. كما درس الخيام قاعدة توازن السوائل ورکڑ على هندسة 
إقليدس: ووضع برهاناً جديداً للموضوعة الخامسة من موضوعات إقلیدس. 
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وورد عن القدماء ومتهم الشھوزوری فی كتابه نزهة الأبواح آن الخيام پاتی فی الحكمة 
بعد اہن سیٹاء وكانت ميوله مع التصسنیف: آى تصنیف الکتب العلمية: ومع التعلیم آی 
التدریس عموماً والرياضيات خصوصياً. ويشرح زكريا القزويتى فی كتابه آثار اليلاد 
واخیار العياد معتى أن الخيام من الحكماء فیقول: وكان عارفاً بجميع آنوا غ العلوم. سینا 
النوع الرياضيء قلما کان عهد السلطان علكشاه سلمه مالا کثیراً لیشتری به آلات للرصد 
ليتمّذ رصد الکواکب, ولكن السلطان مات وماكان الخيام قد أتم مشروعه. ومع ذلك یقول 
ابن الآثیر كلاماً مختلفاً ويذكر فى كتابه الكامل فى التاريخ أن السلطان ملكشاه عمل 
الرصد واجتمع جماعة من أعيان المنجمين فى عمله. سنهم عمر بن إبراهيم الخیامی دأبي 
ا مظفر الاسفزاری ومیمون بن النجيب الواسطى وخيرهم: وجعلوا الئیروز أول نقطة من 
الحَمل, وكان النپروز قبل ذلك عند حلول الشمس نمف الحوت. وسار عاقعله السلطان مبد؟ٴ 
تقويم. وخرج عليه الوزيير نظام الملك من الأموال الشىء العظیم؛ وبقى الرصد داثراً إلى أن 
مات السلطان سنة ۸۰٦ھ‏ فيطل بعد موته. 

وریما ينبغى آن آثوه ہما آفهمه من علمئ التنجيم والفلك مما يختلط فيما يبدو على أبن 
الأثيرء هالتتجيم نوع من العرافة» وعلم الفلك من علوم الریاضیات وينفى العروضى تلميذ 
الخيام ومورخه أن يكون عمر من المنجمين فیقیل إنه «لم يحدث أن شاهد منه قط آنه یعتائد 
یاحکام النجوم»؛ ویروی كشاهد على علم الفيام فی مجال الفلك أنه فى شتاء سنة ١4‏ ٠ه‏ 
آرسل السلطان فى مدينة مرو إلى السید الإمام عم أن يعمل اختباراً ليذهب إلى الصيد 
بحيث لاینزل فى بضعة الأيام تلك تلج ولامطر, وكان الإمام في صحية واحد من الکیراء وینزل 
يقصره: فارسل صاحب القصر يستدعيه ويخبره ہالأمر. وا تصرف الإمام همر واشتفل بذلك 
يومين وضع فيهما اختباراً حسناًء وذهب بنفسه وأعلم السلطان بالاختبار. فلّما ركب 
السلطان وذهب مدى صيحة فى الارض, انعقد السحاب وهبت الريح ونزل اي والضياب, 
فضحکت حاشية السلطان, فئراد أن يعوب ولكن الإمام مر قال له؛ لتطمئن نفس الملك فان 
السحاب سيتقشع الساعةء وفى هذه الأيام الخمسة لن يكون بلل قط. فاتطلق السلطان 
وانقشع السحاب» ولم يكن فى تلك الايام الخمسة بلل قط؛ ولم ير أحد سحایا. 

وواضع أن هذا العلم الذى نبغ فيه عمى هو علم الارهساد الجوية. وله فيه رسالة فیما 
تكون عليه الأماكن من مناخات. ومايقتضيه التنبؤ من مهارات ومعارف: وكان الخيام شديد 
الالتزام بالمنهج العلمی. ويروى عنه القزوینی أله نزل ببعض الريط فوجد أهلها يشكون من 


۳ 


كثرة الطير ووقوع درقها على ثيايهمء فاتخذ تمثالاً من الطين ليفرّعها به ونصيه ملي شرافة 
من الشرافات فانقطع الطير عن الموضع, 
وعلم القلك الذى برع غيه الخیام من علوم الحكمة التى اتقثها العرب. وريما مصدر الخلط 
بين التنجیم وعلم الفلك إن هذا العلم الآخیر كان يسمى أيضاً علم النجومء غير أنه لم يكن 
على الحقيقة علماً للفلكء بل کان علماً يتعرف منه الاستدلال بالتشكلات الفلكية؛ على الحوادث 
السفلية. أما علم الفلك فهى الذى يختص بحركة الأفلاك. وكان الاستقاد أنها ثمانية أفلاك 
ورصدها آبرخس والجسطی, ويرع فى الرصد من الإسلاميين الیوزجانی والبیروٹی فى عصر 
عمر الخيام» وفى غير عصره أبى معشر البلخی وحنين بن إسكق وثابت بن قره وابن كثير 
الفرغائى ونصیر الدين الطوسى وغیرهم, ويبدى أن عمر الخيام قد توفر مع سيعة و ثمانية 
من الفلكيين على إصلاح التقويم: ومو ماکان يعتى السلطان علکشاء من هذا العلم. وقد 
أكمله وأصحايه فى عهده وأطلق عليه اسم التقويم الجلالی. ويقول «جییونء المؤرخ الكبير 
صاحب كتاب تاريخ هيوط وسقوط الدولة الرومانية أن مذهب الخيام فی تقويمه لیفضصل 
الذهب الجريجورى دقة وإحكاماء ويتفوق على التقويم الجولیاتی. ويبدى أن عمر الخيام كان 
إماماً لهذا العلم على الحقيقة, حيث یحکی البيهقى فى كتايه «حکماء الاسلام» أن حجة 
الإسلام الإماح الغزالی دخل عليه پوماً وساله من تعيين جزء من أجزاء الفلك للقطبية دون 
غیره, مع أن القلك متشايه الاجزا» فاطال الإمام عمر الكلام وایتداً من أن الحركة من مقولة 
کڈاء وضنٌ بالخوض فى محل النزاع, وكان ذلك دأبة حتى قام قائم الظهيرة وأذن المؤذن, 
فقال الإمام الغزالی جاء الحق وزهق الیاطل, رقام. 
والواقعة تحنينا کثیراً إذ أنذا نعرف أن الإمام الغزالى رضی الله عنه كان يلتقى ہالخیام 
فى مجالس العلم. وآنه قد وقف مله فى هذء الجزئية من العلم موقف السائل. وريما قيلت 
الرواية جمیعھااتتحالاً لبيان فضل الخیام ملی الغزالى فى العلم وخاصة علم القلك. وإذا 
علمنا أن الخيام كما يقول الشهرزوری كان يميل إلى التعليم: فاٍتنا من الحكاية السابقة ایضاً 
نستطيم أن نستشف طريقته فى التعلیم» ویلفت البیهقی أنتباهنا إلى هذه الطريقة بقوله أنه 
)١(‏ كان يطيل الكلام فى مجلس العلم (؟) أنه كان ل٭ایخوض فی موضوع النزاع أى السؤال 
مباشرة (؟) أنه کان يحب أن بیدا الكلام من أوله ويمسك خيط الموضوع من ابتدائھ, وهذه 
الطريقة هی طريقة التعليمية من الحكماء؛ إن أنهم کانوا يفتتحون تعليمهم بها يسمى علم 
التعقل او العلم التعلیعی: وهو عندهم أن بتولی الحكيم شرح موضوع التعليم من حيث 


مظهره ثم من حيث طبیعته إلى أن يستوفيه تماماً. 


E 


وملم المکمة الذى ينسب الخیام إليه نیوصف بالحکیم وسيد الحکماء من العلوم 
الجامعة التى كانت ترس فى المدارس التظامية الإسلامية رحلقات المشايخ؛ وفيه الكتب 
الستقيضة. وتعريفه أنه:١‏ - علم احوال آعیان الموجودات على ماهی عليهء والوجودات التی 
يقصد إليها هی هذه الموجودات العینیة الخارجية ٢‏ - ویدخل فى الحكمة العلم بثموال 
الأعراض النسبية ۲ -- ومن الحكمة العلم الریاشسی, ومنه علم الحساب الياحث من العدد 
وهو قسم من الكم الموجود می الخارج؛ وعم الدوائر الهيئية التي موضوحها الأجرام العلوية 
والسفلیة من حيث مقاديرها وحركاتها وآوضاعھا اللازمة لها ۶ -- ومنها علم المنطق. 

وذهب الحكماء وعلى رأسهم الخيام إلى تفسير الحكمة أيضاً بأتها علم الكمال الحاصل 
للتفس, تكملاً معتداً به پتحصیل ماعليه الوجود فى نفساء وماعليه الواجب مما ينيفي أن 
يعمل من الاعمال ومالاینیغیء لتصیں النفس به كاملة ومضاهية للعالم العلوى؛ وتستعد بذلك 
للسعادة القصوى الآخرویة بحسب طأقتها البشرية, 

ونلقت النظر يشدة لهذا الكلام لان له انمکاساته على طسوحات الغیام وإحساسه 
بالقصور الشخصی مما ينعكس على ريامياته ونلمسه فيها من نفمة الحزن ورنّة اليس 
ومشاعر الجزع والإحياط والهم والقلق, 

وہوشوع ملم السكمة أشياء متعددة متشاركة فى الوجود المطلق أى الوجود الضارجی. 
والثرض من تحصیل السكمة الوقوف على حقائق الأشباء كلها على قدر مايمكن للالنسانء 
فان يعمل پمقتضی علمه بها - والفاية می أن يفون پسعادة الدارين...فهل تحقق ذلك 
للخيام؟ 

والاعیان الموجودة التى يتعرف إليها المكيم فى بحثه من الحكمة أو قرأماته فيها أي 
تمصیله لها من طریق المکماء التعليمية. ما أن تكرن الأفمال وا لاعمال. روجودها يتم 
بقدرتنا واختيارنا آولاء والعلم بأحوالها يؤدى إلى صلاح المعاش والمعاد ويسمى حكمة 
عملیةء كما أن ائعلم بوجودها یسمی الحكمة النظرية؛ وهى نظرية لان تحليلها پالنظر» وهي 
إدراكات وتصديقات تتعلق با لامور التی لامدخل لقدرتنا واختیارنا فيها. 

ومن الحكمة العلم بمايصلع أحوال الشخص بمقرده؛ وهو علم الأشلاق أو الحكمة 
الخلقیةء ومنها مایصلح أحوال الجماعة کالاسرة والناس ويسمى الهكمة السياسية. 

ومن الحكمة النظرية مايسمى بالعلم الإلهى لان مسائله عنسویة إلى الإلەء ومباحث هذا 


a 


العلم مدارها الرب الأعلى والعقول اثتى هی املا الاعنی. وهذا العلم هی سہپ الفتلسقة. 
والفنسقة هی عند حكماء الإسلام كما كانت عند حكماء الیونان - أقول هی التشبه بحضرة 
واجب الوجود أي الله سبحانه - وآرجو أن يلاحظ القاریء آن الخيام كما سنری من بعد 
يتخاطب مم الله خطاب ذات إلى ذاتء لته ممتلىء بحضرة واجب الوجود. وماآشبهه بالحلاج 
وهى يقول مافى الجبة سوي اللهء أى أنه لاوجود للحلاج فى الجبة ققد صان الحلاج موقوقاً 
مع الله بالله باله. وقد درج آهل العلم على تسمية مثل هذه الأقوال للحلاج پاسم الشطحات 
والشطع كلام پترجمه اللسان من وجد يفيض عن معدنه؛ مقرون بالدعوىء وقیل مبارة عن 
كلمة عليها رعونة ودعوى تصدر من أهل المعرفة باضطرار واضطراب, ولسوف نرى من ذاك 
الكثير عتد الخيام: باكثر مما عند الحلاج والبسطامی, وذلك لان الخيام كان فيلسوقاً على 
الحقيقة - آی من أهل القلسقة وايس من خارجهم أو متضایقاً على سجالسهم. ومن آمٹال 
شطحات الخیام (بترجمة الصافى): 


إلهى قل لی من خلا من خطيتة 
وكيف تری عاش البرىه من الذتب 
إذا كنت تمزى الذتب منی بمثله 
فما الفرق مابيتى وييتك پاربی؟1 
وهذه الفلسفة بالإضافة إلى المتهج العلمى الرياضى الذى کان الخيام یاخڈ به تقسه؛ هى 
التى طبعت ریاحیاته فجامت كائما هی نشور طمی فلسقى حافل بالحقائق العلمية والوجودية 
والقضایا! لفلسفية بأسلوب. شعرى وجودى. 
وكان اشتغال الخيام بكل ماسبق من فروع الحكمة. وله الولقات فيهاء ویقی من الحكمة أو 
من مواصقات الحكيم اشتغاله بالبرهان واهتمامه بالعلم الإلهى» وهی ماستتناوله بعد أن 
ترصد أولاً مؤافاته ثم نتحدث فيه كفيلسوف. وهى آخر آلقابه . 
۷ ۷ تی 
0( 
مؤلفات الخيام بخلاف الرباعيات 
يقول شمس الدين الشهرزوری فى كتابه ترجمة الآرواح وروشمة الاقراح الذى سبق 
التنويه به آن عمر الخيام كان يميل إلى التصنيف, ويقول البيهقى إنه كان تلو ابن سينا فى 


۳۹ 


أجزاء علوم الحكمةء وکائت له ئة بالتصنیف, 

ومصنفات الخيام منها ماهى موجود كمغطوطات أى مشسمن فى الکتب, أن قد ورد ذكره 
فى الكتب الجامعةء ومنها: 

۱ - رسالة فى الجير والمقابلة بالعربية, ذكرها بروكلمان كول محاولة ناجحة على 
مستوى العالم لحل المعادلات التکعیبیةء وقال عنھا إن الخيام قدميز في هذه الرسالة ثلاث 
عشرة معادلة لم يكتف بحلها جبریاً ولكنه حلّھا هندسیاً كذلك. 

۲ - رسالة فقي شرح ماأشكل من مصادرات إقليدس, 

-٢‏ مختصر فی الطبيعيات ذکره الشهرزوری. 

۶ - رسالة فى ميزان الحكم بالعربية فى الاحتيال لعرفة ثقادیر الذهب والفضة والجسم 
المؤلف منها. وأوردها على دشتی خطأ فى كتابه الیصث عن الشيام تحت اسم ميزان 
الحكعة رترجمها كذلك مترجمه إلى الإنجليزية, 

و - ريني ملكشاهى اشترك فی تاليفه. 

٦‏ - كتاب الثوروز أى ٹوروڑ نامه بالفارسية يبين فيه أعياد الفرس ومواسمهم وتواريخها 
وآدابهم فپها. 

۷ - رسالة في لوازم الأمكتة فى درك اللصول الأربعة وملة اختلاف الناخ فى اليلاد 
والأقاليم. 

۸ - رسالة فى الموسیانی ذكر الذركلى آنها بمعهد المغطرطات العرییة ولم آعش طيها فیه, 

۹ - رسالة روضية القلوب بالفارسية كتبها لابن الوزیر نظام اللك. 

٠‏ - رسائل فى الفلسفة هى: رسالة فى الكون والتگلیفء ورسالة فی جواب المسائل 
الثلاث من التضاد والجبرية والبقاء» ورسالتان هى الوجود, ننشرھا جميعأ لأول مرة عن 
مخطوطات ہدار الكتب المصرية. والرسالة الاخبرة عن مخطوطه بمكتبة برلين, 

ويورد الدكتور علي عبد الله الداع للخيام ۲۷مصنفاً. منها رسالة الكون والتكليف 
یحصیهامرتین, ويبدر أنه قرا أن الخيام توفى وكانت آخر قراءاته الشفاء فظنه من کتبه 
فرصده ضمن مولفاتهاوالشفاء كما هو معروف لابن سینا. ومما سجله له من رسائل: 


۷ 


۱ -- رسالة تبحث فی التسب. 

۲ س کتاپ مشکلات الحساپ. 

۲ - مقدمة فى المساحة. 

٤‏ - وسالة عن المصادرة الخامسة من مصادرات إقليدس, 

ه - رسالة فی حساب الهند. 

٦‏ - کتاپ المقذع فی الحساب الهندسی, 

۷ - رسائة قى المعادلات ذات الدرچة الثالثة والرابعة. 

ولایذکر الدكتير الدقاع المراجع التى استقى منھا معلوماتهء وإنما اکتفی بالرصد دون 
سقدء مع أن كل المراچع التاريخية والطمية نکتفی ہما أحصیناء وليس منها ما أقادتا به. ولذا 
لزم التنويه. 

یتب 


)۷ 


عمر الخیام الفيلسوف 

قلنا إن الخيام كان يطلق عليه دالحكيم»؛ وشرحنا اتصال الحكمة بعلمی الرياضى 
والطبیعی ومدخلات الخيام فيهما. 

ويطلق الحكيم اپضاً على صاحب الحجة القطعية السماة باليرهان: فإذا كانت الحكمة 
هی علم الهيئة فإن العرفة بهذا العلم ليست غاية فى حد ذاتها بالنسية لعقلية فذة موسومیة 
كعقلية الخیام, لن غاية التعلم وتحصیل الحكمة أن يتجفق للمرء بها أن يكون حكيماًء وأن 
تتحصل له بالحكمة السعادة فى الدنیا وا لآخرةء ومن أجل ذلك أطلق جوته على الخيام اسم 
«الحكيم السعید» ودلّل بذلك حقيقةٌ على سعة علمه بالفلسفة الإسلامية: ویمعانی الحكمة عند 
المسلمين. وقلت إنى أطلق على الخيام اسم «الحكيم الوجودى» وليس السعیدہ لانه لم 
تتحصل له بالحكمة السعاءة المرتجاة. بل کان بها بائساً وشقياً. یخترمه القلق ويشمله جميعه 
ويضعه شسمن الفلاسفة الوجودین. وکانت غاية الفلسفة عند المسلمين أن تتحقق للنقس 
الناطقة مرتبتها العليا بمعرفة الصانع تعالی, يمأ له من حسفات الكمال والتذزه عن النقصان, 
وما صدر عله من الآثار والأقعال فی النشأة والآخرة: فهل پاٹّری بلغ الخيام هذه الفاية؟ 


۸ 


إن السبيل إلى معرفة الصانم تعالی من وجهین: الأول: طریقة أهل الاظر رالاسڈقلالء 
وسالکرھا إن اتيّعوا الدين فَہُمْ المتكلمون. ولا فهم الحكماء المشماءون,. یبا بذلك لانهم كانوا 
فى القديم مشائی فى ركاب ارسطو؛ ومتعلمين منه العلم والحکمة بطريق الياجلة, 

والطريقة الثائية:هى طریقة أهل الرياضة والچاهدة. وسالكوها إن وافقوا فى رياضتهم 
الشريعة فهم الصوفية التشرعون, ,إلا فهم الحكماء الإشراقيونء وبا بذلك لانهم هم 
الذين أشرقت يواطنهم الصافية بالرياضة والمجاهدة من باطن آقلاطون» حاضرین فى 
مجلسه. أو غائبین عن مجلسه, ومتوجهين إلى باطنه الصاقى المنجلى بالعلوم والمعارف» 
مستفیدین مته بالتوجه إلى باطته. لا بالمباحثة والمتاظرة. 

وفی شرح «إشراق المکما» أن مراتب الحكماء عشر؛ إحداها حكيم الهی متوغل فى 
التاله» عديم البحت, وهذا کاکٹر الأنبياء والأولياء من مشایخ التصوفء كابى یتید 
الیسطامی وتحوه من أرياب الذوق دون البحث المكى:؛ وثاثيتها حكيم پحاث, عديم التاله, 
متوغل فى البحث؛ وهذه المرتبة عكس المرتبة الأرلىء وهو من المتقدمين کاکٹر الشائین, ومن 
التاخرین کالشیخین الفارابی وأبى على بن سينا وأتباعهماء وثالثتهما حكيم إلهى متوغل 
قى البحث والتاله» وهذه الطبقة أعز من الكبريت الاجمر كما يقولون؛ ولايعرف أحد من 
المتقدمين موصوقاً بهذه الصقة بخلاف آرسطو, لانه توغل فى معرفة الأصول والقواعد؛ ويسط 
الفروع؛ وفسل الجمل, وميز العلوم من بعش وتقّحها وهدّبهاء ووايعتها وخاستها حكيم 
إتھی متوغل فى التاّه, إما متوسط فى البحث. أى أنه ضبعیف. وسادستھا وسابمتها حكيم 
متوغل فى البحث. متوسط فى التالّه: أو ضمیف, وٹاملٹھا طالب للتاله والبحت. وتاسعتها 
طالب للتاله فحسب. وعاشرتها طالب لليحث فحسب, 

ولسوف تري مرتبة الخيام فى الحكمة الإشراقية هى المرتية الثالثة» وهى مرتبة الحكيم 
امتا امتوغل فى الیحٹ والتاله. وسبق أن أشرنا فى الفصمل السابق أن للخيام بحوثاً 
فى الحكمة النظرية والعملية, قيها العمق والأصالةء وآنه كتب عدداً من المقالات الفلسفية: منها 
رسالتان فى الوجود, ورسالة فى الكون والتکلیف. ورابعة عن التضاد وألشر والجبرية 
والقدرية والبقاء والياقى.غير أنه قد بسط فلسفته فى الوجود عن حق فى الرياعيات 
وقصّل فيها انقول تفصيلاً بطريقة شعراء الصوفية؛ أو الفلدستة الإشراقيين» وان كان فى 
شعره قد بالغ فى إخفاء معانيه الباطنة. وجمل فلسفته كالأمثال الدارچة, وصاغها فى قالب 
الرباعیات لتاتی على شكل شعبی آشبه بالمواويل. وقد رآها قيتزجيراك کذلك, وثقل عنه 
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المازني وجهة نظره هذه وطورها فقال: يخيل إليك وآنت تقرأ رباعیات الخیام... کان الشیام 
کایلاد البلد ڈیٹاء الجيل الماضى فى مصرء ممن کان همهم أن يحيوا الليل بالشراب 
والطرب والأنس. فإذ! تنس السبح عاذوا يمخادمهم وأسدلوا الاستار ومچپوا الضوء وألقوا 
رعوسهم على الوسائد وناسوا . ولاتعدم من مؤلاء أيضاً فلسفة؛ فقد تسمع متهم قولهم إن 
العمر قصير؛ وإن المنأيا راصدة, وإن العصفور فى اليد خير من الف عصقوں على الشجرة؛ 
وبعد رأسى لا كانت الدنبا؛ إلى آخر هذه الكلمات التی تخطر بكل بال وتكاد تجرى على كل 
لسان, والتى هی من الشیوع والابتڈال بحيث لاتستحق تكريم الارتفاع بها إلى مستوى 
النظرات فى الحياةء فهى يقول مثلاً فيما ترجم رامی: 
آين اللدیم السمح؟ اين الصبوح؟ + فشد امض الهم قلبى المريح 
ثلاثةٌ من آحسب المشی ي شمر راتضام يوجةٌ مسبيع 
أويقول: 
لاتشغل البال بعاشی الزمان ‏ *» ولایساتی العيش قبل الأوان 
واغتم مسن الماخس لذاته بي فليس فى طبع الليالى الامان 

ولانری أن تهمة ابتڈال معاتى الفلسفة فى الأعمال الأدبية بالش الجديد الذى پستحضره 
المازتي» فهذه التهمة نفسها قد ووجه بها سقراط مندما رای أنه لااتقصال بين الفكر والوجود. 
وان الفلسفة لابد أن ٹنزل إلى الاسواق, رآن يتعاطاها إنسان السوق كما يتعاطاها 
الأكاديمى الباحث؛ ومن أجل ذلك ایل إن تاريخ الفلسفة ينقسم بمجيء سقراط إلى ماقیل 
سقرأعل ومایمده. 

وأرى أن ماحدث مم سقراط وقم مثله الخیامء قلقد بلغ من يساطة آحادیث سقراط أن 
شككوا فی وجوده اصلاء لا أن الباحثین أثبتوا آنه كان إنساناً حقيقياء .آنه هاش ومات في 
آثیناء وانه كان من الطراز السوفسطائي المعلم» وأئه كان يعلم شباب أثينا حكمة التمایز عن 
الآخرینء وآنه دشل ھی محاورات ومساجلات اشتهرت عنه وجعلت نفلسفته طابعاً شعبياً, 
وإلشخصيته طابعاً إتسانياً عميقاً. وكان شعاره إعرف تفسك. واگهم بإفساد الشباب وحكم 
عليه بالاعدام, وكان يؤثر الإنسان بنظرہہ وُشغل بالأخلاق بامتبارها ماهية الإنسان, وهذا 
ماعناه شیشرون علدما قال إن سقراط انزل الفلسفة من السماء إلى الأرضء؛ أى آنزل 
الفلسفة من البحث فى الافلاك والعناصر إلى البحث فى النفس وفیما يؤدى إليه خيرهاء 


۳٢ 


واہدی نقوره من صراعات الالهة وشهوانيتهم لاعتقادہ أن الالوهیة مثل آعنی وضمیر نقی؛: 
وذلك ماجعله ينبذ القرابٹ والصلوات فی المایه لإيماثه أن الدين عقيدة وعمل, وأنه لامعنی 
لطقوس تودی مع تلطيخ النفس بالإثم. 

ونفس هذا الشىء ستجده عند الخیام, وهى ما أدى إلى الاشتباك مع الناس كما حدث 
مم سقراط الذى كان يلجا إلى تسفيه أحلامهم بجدلّه السقراطی, فاتهموه بالإلحاد وأته 
يسخر من الآلهة (تفس التهمة للخيام). 

وتطورت طريقة سقراط فيما يسمى بالفلسفة الشهبية فى عصور التنویر اللاحقة. وقبل 
هذه الفلسفة لم يكن لأحد الجرأة علي مناقشة مسائل الدين: فتصدى لها فلاسفة من «آولاد 
البلد» رفضرا أن یکتبرا فيها بائلاتينية؛ ونبذیا مصطلحاتها؛ واستشدموا الذغة الشعبية 
والحوار. ومن هؤلاء فى المانيا مثلاً كرستيان توماسیوس, ركان استاذاً جامعياً تطل من 
الالتزامات الاسکولائية. وحاضر بالعامية, وأصدر جريدة بالعامية, 

وفى حالة الخيام نجد أن النقاد يجمعون على أن شعره يكاد يكون عامیاًء وهی يهذه 
الصفة من شعراء الدرجة الثائية, وريما الثالثة: بل إن مراجع الشعر الفارسى القديمة تخلو 
من أى ذكر لهء ولم يحفل أحد بتسجيله على الطريقة الأكاديمية, 

وإنه مما يلفت النظر فى الخيام أنه قد تُرجم إلى العامية فی مصر والعراق واہٹان, وهی 
أول محاولة فیما نعلم لترچمة تراث إنساني الّفة العامية؛ الأمر الذى يثيت إحساس شعراء 
العامية بنبض الخيام: وأنه مشهم» وقد آرردنا فى هذه الكراسة أربع تراجم بالعامية 
للرباعيات. 

ولا أعدم سقراط واصل اقلاطون طريقت. وإتما لم یلژل بالفلسفة إلى الاسواق, واكتفى 
يطريقته التعليمية المشائية داخل مدرسته التى انشاھا لذلك, وورٹ أفلوطين تعاليمه وأقام 
نمطا فريداً من الفلسفة يمكن تعريفها بانها فلسفة ديئيةء أى دين مفلسف أساسه العقلية 
العلمية. 


وهذه المدرسة الأفلاطونية الجديدة هی التی آگرت فى فکں الخيام وصنمت فلسفتهء ولم 
يكن الخيام بدعةٌ فی ذلك» فهى آیضاً المدرسة التی كان لها أكبر الأثر فی الفكر الاسلامی, 
وكان تأثيرها واضحاً فى كتابات مثل سلامان وابصال لابن سيناء وحى بن يقظان لاين 
طفيل. والغرية الفربية لتسهروردىي, 


۳٦ 


ومرف الإسااسيون آفلوطین باسم الشیغ الیوتاتی: وتبينوا فى الافلاطونیة الجديدة 
نزعتها الروحية التى جعلٹھم یمیلون إليها اکثر, ونفذت غلوصيتها فى الثقافة الإسلامية 
وتسللت حتى إلى طم الحديث, 

ويذكر علماء الحدیت ثلاث أحاديث موشدوعة اصطيفت بالصبغة الافلاطونية, الاول: «اول 
ماخلق الله العقلء فقال له اقل فاقبل: ثم قال له أدبر فاديرء ثم قال ومرّتی وجلالی 
ماخاقت خلقاً اکرم علی منك. بك آهاء ويك اعطی, ويك آثبت. ويك أعاقب». 
والثائى: «كنت نبياً مادم بين الطين وا ماءہ. والثالث: «کنت كتزاً مشفیا. فاعييت ان 
عرف فخلقت خلقاً فعرفتیم یی فعرفونی». 

قھل نستغرب بعد ذلك أن تكرن فلسفة الخيام فلسفة مشائية إشراقية, وأنه قد اختار 
لها الصيغة الشعرية العامية التى للويامية. ليكون أقرب إلى الناس فيحدثهم حديثه فى 
إلحكمة؟ 

أقول: هل نستغوب ذلك؟ 

لينيف 

واسوف نناقش فلسفة الخيام باکثر من ذلك لنرى أصولها وجذورهاء وذلك يتطلب حتماً 
آن نمرف عنه أولأ. ومن تربيته وثقافته. ومواصفات زمانه ومكاته, لنصيط بتاثیر 
ذلك كله على تفكيره.. وذلك موضوع الفصل التالى إن شاء الله. 


مضا 


۲ 


الفصل الثانی 
سير النیام: المولد والوفاة والموطن 
)1 


اخوند والوفاة 

يذكر النظامی العروضی المسرقتدى ني کتابه چهار مقاله أن الخواجه الاهام عمر 
الخیامی, والخواجه !#مام مظفر الاسفزازی لا هيطا مدينة بلخ سنقة ٢۰٤ھ‏ نزلا في قصر 
الامیر آبي سعد فى حي النحاسین - أى ان حمر الخیام کان حياً يُرزق حتی تلك الستةء ثم 
يقول إن سلطان مرو آرسل إلى ممر سنة ۸- ده أن يعمل تنبؤاً بالطقس. أى أثنه کان حياً 
أيضاً حتى هذه السنة. ثم يروى الییهقی فى كتابه حکماء الإسلام أنه دخل على الإمام عمر 
فی خدمة لوالده (آی والد البيهقى) ستة ۰۰۷ه-. وكذلك يروى العروضی أنه فى زيارة له إلى 
نیساپور سنة ۳۰ھ علم أن عمر الخيام قد حجب وجهه التراب متذ بضع سنين وأصيح مته 
العالم السفلی يتيماًء وقيل له إن عمر الخيام قد مات. والبضع فى اللغة مابين الثلاث إلى 
التسم فإذا جاوزت لفط العشر ذهب الیضم فلا تقول مثلاً بضع ومشعرونء ولذلك أحسب أن 
مترجم كتاب براون تاريخ الأدب الإيراتى قد أخطأ حينما جعل البضع ثلاث عشرۃ 
سنةوكذلك أظن أن المرحوم ؟لمسراف قد جانبه الصواب حینما ذكر ناقلاً عن العروضی أنه 
قد قيل له إن استاده قد ثوفی منذ أريع سنواب (!!) وکاله قد فسّر البضع يأنه أريع سنوات. 

فإذا اتفقنا على ماهية البضم وطرحنا ذلك من السنة - ٥٠٥٤ھ‏ - التى نزل فيها 
العروضی نیسایور. لكان معنی ذلك أن وقاء الخيام جرت مابين ۰۲۱ ولالاه هه آی آنا جرت 
بشهادة المروضی بعد آخر مرة روى أنه کان معه قیها وذاك سنة ۰۸ ده وفى حاشية محمد 
عید الوهاب القزوينى على چھار مقاله أن اکٹر مخلفی أوروبا کتبوا أن وفاة الخيام كانت 
ستة ۱۱۷ھ.. وکتب پروکظمن أنها سنة ٥٥٤ھ‏ ويورد مؤلف مادة الخيام بالموسوعة 
البريطائية أن وقاة الخيام كانت فى الرابع من ديسمبر سئة ۱۱۲۲م بئیساہوں: وأن مولده 
كان می ۱۸مایو سنة 54 ۱۰م. وسنده فى هذه التواریخ الحددة العلامة الهندى جوثيند! 
تیرٹا Govinda Tirtha‏ فى کتابے » The Nectar Of Grace: Omar Khayyam's‏ 
Works‏ 80 تکش[». ومع ذلك فإن عائین روسيين هما روزنفیلد ويوشكفيتش فی کتاب 


از 


لهما یعنوان « Omar Khayyam: Trak t2t‏ - موسکو ١٦۱۹ء‏ آستخدما نفس المحلومات 
التى استخدمها چوفیند| ودللا بها على آن وناة الخيام كانت فى الرابم من دیسعبر سنة 
5م ويذلك يكون عمره عند الوقاة ۸۳سنة, ویعلق إلويل سيتون على ذلك بان هذا محتمل 
لاله يتواغق مح ماذکر من أن الخيام عاش لوقت متآخر, 

ومن الأهمية بمكان تحديد وفاة ومیلاد الخیام: وذلك لأنه بناء على هذه التواريخ ستتحدد 
قضايا كثيرة مختلف عليها - منها قضية الاصدقاء الثلاثة: عمر الخيام الشاعر والفلكى, 
ونظام الملك الوزير المشهورء وحسن الصياح مؤسس قرقة الحشاشين والمنظر للذكر الیاطنی 
فى عصر الخيام. ویتفی الیعض هذه القضية على أساس أن عمر الخيام لايمكن أن يكون قد 
التقی نظام الملك بسپب فارق السن الكبير بينهما. ومن هؤلاء ماسيتيون وآخرون. 

والقضية فى رأينا كالآتى: السبب فى هذا الاشکال ماآورده العروضی من تواريخ عن 
لقاته پالخیام وعن وفاته. وعند موازنة ماقيل عن وصية نظام الملك حول هذا اللقاء المشهور بين 
زملاء الدراسةء وقصة المهد الذى قطعوة على أنفسهم: يما ذكره العروضی من تراریخ - 
آقول بموازنة هذين يبعضهما فإن تواريخ العروضی تتهافت. وتتهافت معها كل الاستنتاجات 
التي تحرتب علیھاء والاسلم هو مايقول به اليعض أن الخيام من شعراء القرن الراہم آي 
الخامس الهجرى» وأنه عاصر الدولة السلجوقیةء وأن ثقافة العصر التى سادت بان حكم هذه 
الدولة هی التى تشيع في رباعياته؛ وأن فلسفته التی تمکسها كتاياته التثرية والشعرية هی 
صدی ڈو رد قعل الفلسفات التی سادت نیسابور ویلیخ وخراسان عموساخلال حكومات آل 
سلچوق. 

ومع ذلك فلا یثبقی أن يفهم نئا نشكك في کل رواية العروشی, وإنما تبدی التحفظ على 
ماورد بها من تواریح, لان ذکر هذه التواریخ على هذه الصورة التی وردت بها پوحی بأنها 
متعمدة, وآن وراها قصداً معیناً لا استطیم أن آتکھن به. وقد یکون احتمالاً هو التشكيك 
فى وصیة نظام اللك وقصة الخیام والصباحء وقد یکون غير ذلك وائله اعلم. 

ویقول العروضی أنه لا نزل نیسایور حلم بوفاة الخيام: ولم يحدد التاريخ: واكتفى بان تقل 
إلينا ماترامی إلى سمعه. ولم يكلف نفسه أن یزور أسرته أو پسال عنھمء أو عمن تبقی منهم. 
أى أن یسال تلاميذه وأصحابه وهم کُثرہ وهذ! واجبه كمؤرخ للخيام وتلميذ يستشعر بعظيم 
الاحترام لأستاذهء وأقل مايقتضيه الوفاء آن يتحرى الدقة فیما يكتبه عنه لانه للأجيال 
والتاریخ. 


E 


وعلی أي الاحوال فإن الخيام نقسه قد زودنا ببعضى المعلومات عن عمره حيث یقول فی 
إحدى ربامیاته مايثبت بلوفه الشيفوخة: 
قد انطوى سفر الشباب واشتدی 
رییسم أفراحى شتاء مجديا 
لهفی لطير كان یُدمی بالصباً 
متى آتی وای وقت ذهسيا 


وعتدما پپلغ سن الستين یستشعر أنه قد دنا من الموت آکٹر فيقول: 
لا تؤمل مافوق ستين حولا 
ثم يطعن فى السن ویبلغ السيعين فيقول: 
يلغت سبعين حؤلاً کاملاً فمتي 
ألقى الهناء إذا لم ات الان؟ 
ٹم يبلغ سن الثانية والسيعين فيقول: 
هرکز دل من ن عم سحروم نشه 
کم مان زة سراركه مفهوم نشه 
ففتاد ودوسال عمر کردم شب وروټ 
مسعلوهم شد که هيج معلوم تشد 
أي ماحرم قلبى قط من العلم؛ ولم تبق من الأسرار التى فهمتها إلا قليلاء ومشت اثنتين 
وسبعين سنة. للها ونهارهاء فعلمت أخيراً بائی لم أعلم شيا أبدا. 
والعدد «الا» هذا تجده فى ترجمات آخری للخیام على أنه ”/افرقة, وهذ! اللبس ريما - 
أقول ريما - مصدره فیتزچیرالد فإنه يقول فى الرباعية رقم ٤١‏ من الطبعة الأولى لترجمته: 


The Grape that can with Logic absolute 
The Two - and - seventy jarring Sects confute: 


The subtle Alchemist that in a Trice 
Life's leaden Metal into Gold transmute, 


ویترجم البستانى معناها فیقول مشايعاً له حول المقصود من العدد ۷۲: 


Ye 


مساح خل الثئتین والسیمینا 
سل تذشدالهسدی والیقینا 
واشق HF‏ فی جانبيك دلیتا 
وفى تفسیر هذا العدد يقول البسقانى فی شروحه على المتن: اتقسام الشعوب إلى "/املّة 
قول جار مثلدٌ فى بلاد الفرس. وقد ذکر آحد شرام الرباعیات كلاماً مروياً عن الرسول ماله: 
إن أمتى ستتقسم إلى ثلاث وسبعين ملقہ جميعها تدخل الٹار إل واحدة. والخيام هنا يشير 
إلى الشیم والطوائف على اختلاف نزماتها - فهل ياثرى انساق الیستانی ورام خطا ارتكبه 
فیتزچیرالد حول العدد ۷۲ آم أن هتاك رباعیة ترجمتها كما آوردها الشاعر الإنجليزى وتابعه 
فيها الشاعر العربی؟ 
وتعود إلى رواية العروضى عن وفاة الخيام وتکتفی منها بأن الخيام كاتت وفاته بئیسابور 
ودفن بها بمقبرة الحيرة. وقبى الخيام مايزال هناك وقد أبتنى فوقه الحبون لرياعياته شریحاً 
يزوره الناس ويتيركون به. وعندما زاره العروشی تذكر تبؤة الخيام التى سس يقولها 
بحضوره وفی مجلس الأمير آیی سعد يقصره پبلخ: آن قبره سيكون فى موضمم تتش الشمال 
الأزهار عليه كل ربيع». وقد فاچا قوله ذاك العروضی وظنه يقول المستحيلء إذ من آین له أن 
یعرش فلما زار قبره وأرشد إليه أحد الادلاء وجده أسفل حائط ليستان «وقد امتدت أغصان 
أشجار الکمٹری والمشمش من البستان علیه, ونثرت من آوراق التور على ثراه ماغطاه 
بالزهر», وعندئذ تذكر النيومة وتحسير على أستاذه وخليه البكاء. ولالحسب يقيئاً أن ما آبکاه 
هو مشهد القير ولاتحقق التبوءة: وإنما هی بالتاكيد هذء الابیات التى أبدعها أستاذه عن مثل 
هذا الموقف والتی تذكرها الأجيال له. يقول الخيام: 
يا دهر أكثرت اليلي والشراب ٭ وسممت كل اللساس العس3اب 
ويا ٹری كم فيك من جسوهر ٭ يبين لو يتبش هذا التسراپ 
ون تواف العشپ عند الغدير + قد كسا الارض یساطاً تشيسر 
فامش الھویٹا فسوقه إنه ٭ كذته أوصال حبيب طسسریرا! 
وأحسب أن العروضى قد انصاع للأمر ومشى الهوینا ودموعه تخضل لحیته وتمتليء بها 
ماقیه! 


ديروى الشهرزورى مشهد وفاته فیاتی وصفه کابدع مایکون الوصف الدرامی من جلالر 
۳۹ 


وعظمةء وشموخ ووقار» ورقة وحنّى يذيب القلب- يقول الشھرزوری عن ختن الخيام للسمی 
محمد اليقدادى الذى حضر الوفاة وتقل هذا الوصف إليه يعد أن رھ رأئ العين - قال: كان 
الإمام عمر يقر متاملاً فصل الإلهيات من كتاب الشفاء لاين سيتاء وكان يتخلل بخلال من 
ذهب ڑکڈا!)ء فلما وصل إلى باب الواحد والکثیر وضع الخلال بین الورقتين وطلب أن ندعو 
أصحايه حتى یوصی, فلما وصنی قام وصلیء ولم یدق طعاماً ولا شراباً حتى كانت صلاة 
العشاء فصلاها وسمعره يقول: «أللهم إلك تعلم إتى عرفتك على میلغ علمی؛ فاغفر لی 
فان معرفتی إياك وسيلتى إليك..؛ ثم أسلم الروح؛ 
وكأنها ميتة بطل تراچیدی - آو كما يقولون كانت نهايته نهاية تستمق! 
ولنراجی الشهد: عمر يقرأ ویتامل. وأى كتاب كان بقرأ؟ هو كتاب الشفاء للفیلسوف 
الأعظم اين سيناء والشفاء هي رائعته الفريدة ردرته الخريدة. 
وواضح أنه تاثر ہما کان يقرأ آشد التاثر حتى أنه قام يصلى ویوصی, وامتنع بعد ذلك 
عن الكلام والحركة فلا يكلم إنسياًء وكأنه كان یستحضر تفسه أمام ریە: ولذلك سمعوہ 
یناجیه مناچاة العارف بالله: يارب! لقد عرفك على قدر ما آستطيعء وشفيعى إليك هو هذه 
العرفة بكء قاغفر یارب" 
وقالوا أكثر من ذلك إن آخر ماانشده قبل وفاته هذا الریاعی: 
يارب خردم درخور اثیات توتیست 
واتديشة من بجز متاچات توتيست 
من ذات ترا پواجبی کی دانسم 
داننده ذات تویجز ڈات تولیست 
أى: یاریی! إن عقلی قاصر عن معرفة أسبابك» وماتقکیری الا مناجاة لك. وأنا أعرف 
ذاتك حق اذمرفةء ولایعلم ذاتك غير ذاتك, 
وقیل كانت آخر آناشیده قبل الوفاة هذه ائريامية: 
سیر آمدی آی خداي از هستی خويش 
اڈ تنك دلى وان تهی دستی خویش 
از ليست جوهست میکتی بيرون آر 
زین ٹیسٹیم يحرمت هستی خویش 


۳۷ 


ومعناها: مللت يا إلهى وجودی من ضیق حسدری وقلة ذات يدى. یامن يجعل من العدم 
وجوداً» آخرجنی من عدمى بحرمة وجودك! 
عا لد وچ 


0( 
عمر الخیام: اموعطن 


ذهب بعض الورخین إلى أن الخيام من موالید قرية شمشاد سن قری بلخ. أو من بستك 
استرآباد: الا أن مايذهبون إليه لیس له مایرجحه يقيناء ویکاد یکون الاجماع على أن الخیام 
نيسابورى» ولد بتیسایوں وفیها ماش ویها دفن, 

وفى کتاب نزهة الارواح للشھرزوری أن عمر الخیام نیسابوری اسلا وموطتاًء ویڈکر 
القفطی فى تاریخ الحکماء أنه إمام خراسان. باعتیار أن نیسابور تتیم إقليم خراسان. 
وأذلك فإن البيهقي فی کتاب تتمة وان العکمة یعدد حكماء خراسان الإقليم ویقول إن 
الخیام پالتسبة لهم آزخرهم بحرا وآرفعهم قدراًء وینبه القزوینی فى آثار ؛لبلاد إلى أن 
نیسابور یتسب إليها من المکماء عمر الخیام. 

ونيسايور كما ترد فى معجم البلدان لياقوت الحموی: يفتح أولهاء والعامة يسمونها 
نشاوورء عدینة متليمة ذات فضاتل جسيمة. وهي معدن الفضلاءء ومتبع العلماء. لم أن قيما 
طوقت من البلاد مدينة كانت مثلها. وقال بطليموس فى کتابه املحمة: مدينة نیساپور طائعها 
آلیزان. ولها شركة فى كف الجوزاء مع الشعری: ومن هناك طالت آعمار آملها. 

واختلف فى تسميتها بهذا الاسم. فقال بعضهم إشا سميت بذلك لان «سایور» مر بها 
وقيها قصب كثيرء فقال يصلح أن يكون ههنا مدینةء فقيل لها نیسابور. 

وقيل فی تسميتها وتسمية مدن سابور خراست وچندیساہور أن سابور لما ققدي جين 
خرج من مملكته كقول المنجمینء خرج أصحابه يطلبونه فیلفوا نیسابور قلم یجدوه. فقالوا 
تیست سابورء أى لیس سابور: فرجعوا حتى وقعوا إلى سابور خواست. فقيل لهم ماتریدون, 
قالوا سابور خواست؛ ومعناه نطلب سابور, ثم وقعوا إلى جندیساہور: فقائیا وندسابورء أي 
وجد سایور. 

وإذن فنیسابورلیست هي چندیساپور» ولذلك فقد وقع الرحوم توفیق مفرج مترجم 
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الرياهيات فى الخطا عندما ذکر أن الخيام من جندیسابور, فاختلط عليه أمر التسميثين 
وظتهما واحداء أو أنه ظن أن الصواب تطق ٹیساپوں جندیسابور, والله أعلم. 

ویقول الحموى إن أكثر شرب أهل نیسابور كان من قنى تجرى تحت لارض, ينزل إنيها 
فى سراديب مهياة لذلك؛ فيوجد اماه تحت الارض رايس بصادق الحلاوة. ويقول إن مهده بها 
كثيرة الفراكه. وكان السلمون تند فتحوها فى آيام عثمان بن عفان والأمیر عيد الله بن عامو 
بن كُرَير سنة ۳۱ھ محا ویٹی بها جامعا؛ وقيل إنها تحت فى أيام عمر على يد الأحنف 
بن قيسء وإنما انتفضت فى أيام عثمان» فارسل إليها عبد الله ين عامر ففتحها ثانيةء 
وأصابها الفز ستة 44 0ه ہمصیبة مظيمةء حيث آسروا الملك ستجرء وملکوا أكثر خراسانء 
وقدموا نيسابيرء وقتلوا كل من وجدواء واستصقوا آموالهم حتى لم يبق فيها من يُعرف» 
وخريوها وأحرقوهاء ثم اختلفوا فهلکواء واستولى علیها المؤيد أحد مماليك سنجر. وتغلّبت بها 
الأحوال حتی عادت - كما يقول الهموى - أعمر يلاد الله واجسنها واکٹرھا خیراً رأفلا 
وأموالاً. انیا دهلیز المشرقء ولايد للققول من ورودھاء ویقیت على ذلك إلى سنة ۱۱۸ه. 

تلك إذن نيسايور, حاضرة من الحواضر الإسلامية الکبریء وفيها تجتمع كل الثقاقات 
والملل والاديان والٹحل: لانها على حد تعبیر الحموی دهلين المشرق الذي لابد للقوافل من 
ورودھا. ولاينيغي أن ننسى ذلك ونحن نتحدث عن ثقاقة عمر الخيام. ومع كل ماسیق فان لكل 
عملة وجهين: وكان ذلك هو الوجه المشرق أنيسابور, آما وجهها الردىء وهى الذى أنف مته 
الشيام وشكا منه مر الشكوى فهو ماقد ظهر له من رياء أهلها وصعوية تحصيل العيش فیها . 
بقول: 

پا باقياً رهن الرياء ورائحاً 
تتصیر ميشك فی عناء متهعب 
وقال فيها القاضی اہو الحسن الاسترابازی: 


لاقسدس الله تیسابور من بلد و سوق التفاق يمقتاها على ساق 


يموت فيها الفتى جوعاً يرهم ٭ والفضل ماشثت من شير وارزاق 
والغير فى معدن القرگی وان برقت * إنواره فى الممان غسیر براق 
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وقال افرادی یذم أهلها؛ 


لاتتزلن بئیس‌ابور مقسترياً » إل وسيلك موصول بسلطان 
ار لا قلا آدپ یجدی ولا حسبً ي٥‏ یفن ولا حرصة تُرعی زنسان 


الإ a‏ بيذ ماد ود 


العصل الثالث 
عضر عمر الخيام 
)0( 
ا مناخ السياسى 

شا الخیام وقضی حياته فى نیسایور وما جاورعا من البلاد کیخاری ومرى ويلخ ویغداد. 
وماصر الدولة السلجوقية وعرف من سلاطیٹھا ألب أرسلان وملكشاه؛ وسمع بسقوط بلاد 
الإسلام فى أيدى الصليبيين وتنسپسهم لامارات صليبية فى الرها وإنطاكية وآورشایم. وكان 
خلفاء العباسيين مجره دمی فى أيدى سلاطين الولايات» ویعضهم استقل یالحکم تعاماً كما 
فى مصر الفاطمييتن ودولة الملثميث. وكانت المكائد بين السلاطين؛ وبينهم ويين الخلافة شى 
أشدها. وتدھورت أحوال الزراعة وكسدت التجارة بسبب الفتن والقلاقلء وغلت الاسعار, وعم 
الشغپ وثار العوام هذا وهناك» وأحرقوا المحال حتى کاتت النيران أحیاناً تاتی على المدن 
پاکمنها . ونا توٹی نظام اللك الوزارة كانت البلاد قد اختل نظامھاء والدين تبدلّت آحکامه: 
وخريت المالك بین إقبال هذه الدولة وإدبار تلك» وأقفرت الیلاد وأشرت»ء واستولت الأيدى 
العابكة وتقوت كما يقول اين الأثيرء وقامت النوائح على النواحی, والنوادب على النوادى: ولم 
يكن لأحد من قيل الدولة السلجوقية إقطاع, فرأى السلاطين آن الآموال لا تُحصل من البلاد 
إلا بتفويقها على الاجناد إقطاعيات: جعلوها لهم حاصلاً وارتفاعا. وكان للسلاطين اتسياء 
بدلون بنسيهم ویسیبھم, ويستطيلون بانهم نوی قرابة. وما أراد نظام اللك وغیرہ التصدی 
لهذه الأحوال تأمو عليه أصحاب المصلحة وقد تر قرارهم على إسقاطه ومخالفته» وغیروا رأى 
آهل النفوذ عليهء وانتشرت الدسائس فی البلاط: واتبرى الشعراء يمدحون هذا ویهجون ذلك 
بحسب الأحوال. وسٹری آهمية الخيام کشاعر لم يشترك فى عمنية المدح والهچاه. 
وقد تطرق برباعياته إلى موضوعات ریما ٹم يسبقه إليها شاعر إسلامى آخر. واعل آبو يعلى 
الهبارية كان خير المعبرين عن مثل هذه الأوضاع بقصيدته التى يقول فيها: 

لو آن لى تفساً رید ٠‏ لما أَلْقَى ولکن ٹیس لی تفس 
مائی اقيم لدی زعائقة ٭ شمالقرون أنوقهم فطس 
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ولم يكن السلاجقة من العربء وکانوا أترأكاً غلیوا على أكثر الأقطار الإسلامية ونفر متهم 
القرس. وكاتوا یعاقبون المتمردين على أحكامهم ما بالسم أى پالسچن آي الختق أى السمل, 
ولم ينج من ذلك السلاطين أتفسهم ولا نساؤەم, فبركيارق قتل عمه وغرقه وقتل ولدہ معه. 
وکاٹوا يكحلونهم ويحيسونهم, ولا جرق الوزير الكندرى أن يخطب إحدى النساء وكان 
السلطان طغرل يريدها نتفسهء أخصاه عقاياً له فى خوارزم. وعندما قبض عليه آلب أرسلان 
لتاییده لولاية آخيه سليمان بدلا مته آمر بقتله فی مری ثم آخنوا جسده إلى موطنه کندر 
قدقنوه بھاء وراسه حملوها إلى ٹیسایوں قدفنوها يهاء وأما قحف الجسيمة فقدموها لالب 
آرسلان فى كرمان! 

والكتدرى هذا كان ملماً بالعربية وقدمه موفق النيسابورى إلى طغرل لهذا السیب فالحقه 
بخدمته وجعله كاتياً له. وكان له شعر جمیل, كما كان متعصباً للشافمية, وأمر باعن الرافضة 
والأشعرية فى المساجدء قلما جاء نظام الملك مذعهم من لعن الأشعرية: ويذلك أرضى جملة من 
الفقھاء با لصوفية منهم أبو العالی الجوینی والامام القشیری مؤلف الرسالة. 

وهذه افیتات الشنيعة من أمثال ميتة الکندرنی كانت قدرأً مقدورأ على الكثيرين» وحتی 
آلب أرسلان نفسه فإنه لا توجه إلى سمرقند وعبّر التهر بعسكره الذين زادوا على مائتی 
آلف» أتاد أصحايه پمستحفظ قلعة يعرف بيرسف الخوارزمی كان من الياطتية: فهجم على 
السلطان وركب على صدره وضربه بسکین کان في خاصرته. 

ويدا آن كل مافي عصر الخيام سيء للفاية؛ وحتی فی أقصى الغرب سقطت طليطلة فى 
أيدى الفرنجة وأخذوها من السلمین, وكان لذلك وقع الصاعقة فی كل بلاد الإسلام. وکانما 
حل غضب اللّه بالناس, فمع هذه الاخبار التى تكسر القلب. وقنعت زلازل كثيرة ومات خلق 
عدیدء وعمت الفان فى كل مديئة تقریباً وبين مختلف الطوائف. وکانت الفتنة الكبرى ظهور 
الاسماعيلية؛ ولم تعرف يهم الدولة لخلوها من أصحاب الأخبار والبريد الذين يكاتيوتها ہما 
فى الأقاصى والاداتی. وكان نظام الملك قد طلب من الب آرسلان تعيين من یطالعهم ہما 
يجرى فى البلادء فرقض بدعوى أن الدنيا لاتخلى كل پلد فیها من أصدقاء لدولة وأعداء. فإدا 
نقل صاحب الغير للدولة ماله شرض فيه فإته یخرج به الصديق فى صورة العدى, والعدو فى 
صورة الصدیق, فاسقط السلطان الفکرقہ فلم يشعر إلا بظهور القوم أى الاسماعیئیة وقد 
استحكمت قراعدهم. واستوثقت معاقدهم: وأخافوا السیل, وأجالوا على الاکابر الاجل. وکان 
الواحد منهم يهجم على كثير وهی يعلم أنه يقتل فيقتله غيلة» ولم يجد أحد من الوك فى حفظ 
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نفسه متهم حيلة, فصار رای الناس فيهم فریقیت: فمنهم من جاهرهم بالعداوة والمقارعة, 
وهنهم من عاهدهم علي المسالمة والوادعة. قمن عاداهم خاف من قتلهم؛ ومن سالهم تسب إلى 
شركهم. وكان الناس منهم على خطر عظيم من الجھتین, فأول ماہدارا بقتل نظام اك ثم 
آتسم الخرقء وتفاقم الفتق. وقنلوا الوزير مؤيد اللك بن نظام الملك. والوزير فخر الملك بن 
نظام للك وکادوا یفتکون بالوزیر نظام الماك بن أحمد بن نظام الملك. وقتلوا القاهشس ميد 
الله بن على الخطيب» والقاضی صماعد بن محمد بن عبد الرحمن أبى الملاء والشريف آبا 
الحسن, قالوا قتله كيماوية: ادعو أنهم يعملون الثقرة. وقظوا أيا جعفر الشاط من شیوخ 
الشافعية وكان تلميذاً لخچنهی, فلما نزل من الکرسی أتاه باطتی فقظه.وقٹوا الخجندی 
بنفس الطریقةء وکان نظام الملك قد سمعه فاهجبه کلامه, ومرف محله من الفقه والعلم فعينه 
مدرساً بمدرسته النظامیةء هنال جاهاً عريضاً؛ وكان النظام يترده عليه ویزوره. وقتلوا الأعز 
أبا المحاسن عيد الجليل بن محمد الدمستانی وزير بركيارق» وکان راكباً متوجهاً إلى خدمة 
السلطانء فچاء شاب أشقرء وکان باطنیأًء فامتدى طيه بسكين؛ وجرحه عدة چراحات, فتفرق 
آصحايه من حوله. ثم عادو إليه؛ فجرح الشاب آقربهم إليه جراحات اثخلتہ وعاد إلى ائوزیر 
فلم پترکه إلا بآخر رعق. 

وكانت البلد التی یٹور أهنها تحاصر وتضرب بالمتجتيق ويؤسر أفلها ويصليون على 
الأاسوار. وكان يكفى آن يكون المرء سلجوقیا ليكون له الامتيان فى كل شي-. وکان السلاجقة 
یاکلوت الأموال ويقتطعون الأعمال. وکان العامة إزاء مايحيق بهم یظهرون غضبهم بإغلاق 
الأسواق, ورفع المصاحف وکانوا ينهبون ويحرقون ويكثرون من الكلام الشنيع والقتل, 
وكثيراً ماكانت أسواق الصاغة والصيارف والمظطين والريحانيين تاتی عليها التيران؛ وقد 
يستمر الحريق من الظهر إلى العصر. وحتى الحجّاج لم يكوتوا يسلمون من التعدى: فكان 
العسکر يلحقون يقواقلهم ويتهبونهم: ومن يعترض كان پقتل, 

وقيل إنه في استيلاء الصلیبیین على بيت المقدس قتلوا من امسلمین سبعين ألفاًء منہم 
كثير من آئمة المسلمين وعلمائهم وعبادهم وزهادهم ممن فارقوا الأرطان وجاوروا بذلك الوضع 
الشریف. وأخذ الصليبيون من عند الصخرة الشرفة نیفاً وأريعين قنديلاً من الفضة. وژن كل 
قنديل ثلاثة آلاف وستمائة درهمء وأشذو) تنوراً من الفضة وزئه أريعون رطلاً یالشامی؛ 
وأختوا من القناديل الصغار مانة وخمسین قندیلاً نقرة؛ ومن الذهب نيّفاً وعشرین قنديلاً: 
وغنموا «نه عالا يقع عليه حصرء وفى ذلك كله قال أب المظفر الابییردی قصيدته الٹی مٹھا؛ 
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مزچنا دما بالدموع السواجم 
وشر سسلاح المرم ع يقي ضه 
فإيها بنى الإسلام إن ورانکم 
اتهسويمة فى کل امن وفيسطة 


فلم يبق مثا عرض؟ للمراهم 
دا الصرب شبت ٹارما الصوارم 
وقائع بلحلن الذأرى پانناسم 
رمیش کنوار الغميلة ناعم 


وكيف تتام العيت مله جفونها ٭ على هفوات آیقظت کل نائم 
و[خواتکم بالشام یضحی مقيلهم + ظهور الذاکی ای پطون القشاعم 
تسوههم الريم الهوان وانتم + تجرون ذیل الخفض فعل السالم 


وکم من دماء قد أبيحت ومن دمی 
بحيت السيوف البیض محمرة الظّبی 
وبين اختلاس الطعن والضرپ وققة 
وتلك حروب من يشب عن غمارها 


تواری صیاء حسنها بالعاحسم 
رستمر العوالی دامیات اللهالم 
تطل يها الولدان شیب القوادم 


+ سسلم يقرع يعدها سن نادم 
سللن باییدی الشرکین قراخسباً + ستمد منهم فى الطلی والبماجم 
يكاد لهسن السستجن بطسيية ٭ ینادی باعلی الصوت يا ال هاشم 


ڈری أمتى ایشرعین إلی العمدی 
ويجتنيون التار خوقاً من الردى 


رماحهم والدين واھی الدعائم 
ولايحسيون العار ضربة لام 


آترضی سٹادید الاماريب بالاڈی + ويفضى على ذل کعاة الاعاجم 
إلى أن يقول: 
لیشیم اذاً يزودوا حسسية + من الدين ضئوا غيّرةٌ بالمحارم 
دعوتاكم والصرب ترتو ملحة ٭ إلينا بالماظ التسود القشاعم 


تراقسب فينا قارة هربية 
فإن آنتم لم تغضبوا بعد هذه 


و 


* 


تطيل علیها الروم مض الاپاهم 
رمیتا إلى اعدائتا بالجرائم 


وكان الفرنچة یفیرون على بلاد الإسلام فيسوقون الماشية ويأسرون من يقم من المسلمين 
بايديهم من الرجال والنساء والأطفال. وكذلك كانت الاسماعيلية (الباطنیة) يغيرون على 
اليلادء ویکٹرون القتل فى الأهالى: والنھب ٹلأموال, والسبى للتساء. وكان السلاطين مشقولين 
عنهم يمؤامراتهم, 


٤٤ 


وسيّطر المتّجمون على السلاطین, وكان لكل سلطان متّجم. فمثلاً قال النجمون لسعد 
الدولة إنك تموت متردياًء فكان يحذر من ركوب الخیلء وقيل إن حذره لم ینفعه» قلما کان فی 
حريه اٹھزم فتردي به فرسه فسقط ميتاً, رلعل الاعتقاد في هذه السائل عو الذی حدا 
بالدكتور زكى مبارك إلى أن يصف مصر الغیام, أي بالاحری عصر الفزالی ولافرق يين 
الاين فہعا من نفس العصر ‏ أن يصقه بالسذاجة, غير أن المرحوم أحمف الصراف قد 
أخذ عليه هذا الوصف وقال عبارة أسقطته بشناعة. فال: وان أعجب فعچبی من الاساتذة 
الفطاحل الذين منحوا هذا الأديب (یقصد الدكتور زكى مبارك) قب الدكتوراه من غير 
مناقشة فى هذه الوثيقة (یقصد تصديق الناس فس عصر الخيام من سذاجة أن من يدرس 
على الإمام الموفق النيسابورى یبلغ الرفیم من الناصب)..». وإنى لارجع آمثال هذه 
الانتقادات غير العلمیةء وماأكثرها كلما اختص الامر بمصرى: إلى الغيرة والحسد 
للمصريين. وال فإذا كان الصراف رحمة الله عليه یتباهی بانه افضل من الدكاترة زگی 
ميارك فليقل لی ماڈا أخطة هذا الخطا الفظيع وذكر فى معرض حديثه عن الغزالی مں:۸ أن 
الخیام عامسر الغزالی وصادقه فى بخداد» وجری بين الاثتين حوار علمى حول القراءء 
والغزالی الذي جری الحوار بيه ويين الخيام ق هذه الواقعة بالذات هو إمام القرائين آیو 
المسن الغزالى وليس الإمام الغزالى. وكان ذلك فى مجلس الوزير عيد الرازق» وكاتا 
يتكلمان فی اختلاف القُراء على إحدى الآيات! وأما الواقعة التى ضحت الإمام الغزالی 
والخيام فكانت فی مجلس آخرء وفيه ساله الامام الغزالى عن تعيين جزء من أجزاء الفلك 
للقطبية. ثم إن الذى يقوله الدكتور ميارك هی حكم على الحصر - يقول العصر سادج - 
والحكم ذاتی؛ وهی جر أن يري فى العصر مايشاء فهذا هو انطباعه عنهوآما خط؟ الصراف 
قهی غفلة موضومية ظن معها آن القراء آبا المسن القزالى هو نقسه الامام حامد الغزالی - 
وذلك أمر شئیع!ا! 

وكان التطاحن على أشده بين السئة والشيعة. وكثر الجدری, وقد أصيب به السلطان 
سنجر وهو بعد طفل وعالجه الخيام. وكثيراً ماکان الجنود یثضمون للاهالی ضد السلاطين 
والوزراء والحاشية فيهاجمون القصور والدور الحسان ريخريونها. وكثيراً ماكانت الفان تثور 
بئیسابور موطن الخيام؛ وتحاصر بالشهورء ويقتتل الاهالى ويسقط الكثير من القتلی. وکان 
الغلاء بها پستمر أحيائاً لسنوات. وقيل إنه فى زمن ااخیام کان يباع كر الحنطة فى سٹوات 
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بمبلغ سبعين دیٹاراًء وريما زاد, وكانت تحدث مجاعات ویموت الٹاس بالتات حتی كانوا 
یحملون على ا محفة الواحدة ست جثث. وکانت الادوية والعقاقير تشع أو تكون معدومة, 
هذا دن كان المناخ السياسى الذى عاش فيه عمر الشیام. وكان عاملاً من موامل تزهّده 
عثزاله وميله إلى التشاؤم؛ وأن يكتب الرياعيات وفیها کل هذا الكم الھائل من الحزن 
والشچن والاسی والهم والجزع والقلق. يقول: 
دارٹا صاع شيمةٌ فى قفار 
ذات بايين من دجس وتهسار 
ومقيل لکل غار وسار 
هساك فاٹظر آثار مر متات 
مثل جمشید بعض هذى الرفات 
مایت وانظر اطلال اریع يهر - 
م یکم من جاعا وجدوا ڈھعابا 
لیلد 
انصن پھرام مريممٌ السلطان 
يات ماوى الآرام والفسزلان 
ومواح الهسرقام وائسرحان 
والمليك الصیاد سید وأردي 
ومن المرش حط خط الخد 
بتر الوهش لوقه راشمات 
غاديات تيتاهه أسسرايا 
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۳( 
عمر الخیام والوزير نظام الملك 
نظام الملك اسمه حسن الطوسىء أو الحسن بن على بن إسحقء وكئيته أبي حلى: وعن, 
صلته بعمر الخيام تؤكد قصة صداقته والخيام وحسن الصباح الراجع من أمثال جامع 
التواريخ لرشید الدين فضل الله (۷۱۰ه) وتذكرة الشعراء لدولت شاه (۸۹۲ھ) 
وروضة الصقا لميرخند (۰۳٩ه).‏ والکتب الثلاثة تنقل عما تیه وصیة تظام الماك والتی 
فيها يحكى نبذة عن حیاته. فإن أباء قد سمم بعلم الإمام الموفق النیسابوری. وآن من 
يتلقى عليه علوم العربية لابد أن ينيغ فيها ويبلغ الغاية ویتساق إليه العز والجاہ: ولذلك فقد 
وجهه إلى نيسابور لیقراً على ذلك الثابغة الجليل. وقى أول جلوسه لحلقة الدرس التقی 
تلميذين حديثى مهد بالقراءة على آستاذھم الوفقء وكانا عمر الخيام محسن الصبام. 
ویحکی نظام ا ماك آنهسا كاتا فى غاية الفطنة والذكاء, فاٹس کل مشهم بالآخر ونمت بینهم 
علاقة صداقة كالتى تنشا بين الصفار دائماً مندما يتزاملون فى الدرأسةء فإذا قام الإمام من 
حلقة الدرس اجتمعوا عند نظام الملك ليذأكرو] ما تلقوه. 

ويقول نظام اللك عن حسن الصباح إنه كان يكذب إذ يرجع صوله إلى حمیر من آل 
الصباح, ولكن الناس فى خراسان وطوس بالأخص يؤكدون أنه من عامة الناس, وآن أياه 
شديد التنسك وانورع والتقشف ولکنه متهم فی عقيدته. وكان الحسن ینکر ولكنه أحياناً 
ينسي نفسه ویتلفظ بما یقضی بکفره. وکان شديد التقد والتحامل على آهل الستَة, فإذا 
واجهه الإمام الموفق ہما قال آبدي البراءة. وتنصل من التهمة مخافة إن يطرده الإمام من 
الحلقة. وجاء الحسن زمیلیه يوماً واقترح أن يتعاهدا على أن من يحقق للفسه مسٹٹیلاً ناحجاً 
فلا يقصر فى حق صاحبيه وليقتسم معهما ما حصله من خير. وتعاهدواء وافترتواء ومضت 
السنون. ويقول نظام الك إنه سافر طلباً للرزقء وتقلبت به الاحوال إلى ان التحق بخدمة 
السلطان وارتقی إلى الوزارة. فسمع به صاحباه عمر الخيام ومسن الصباح, فقدما إليه 
يستقضيان العهد, ولا عرض نظام الملك ملى الخيام أن يوليه إمارة أى يلحقه بخدمة 
السلطان, بالنظر إلى علمه وآن مك ينبغى الانتفاع بهء آبی وأيدى عزوفاً عن السياسة 
والوظاتف العامةء وآثر أن یخمته النظام براتب سنوی يكفيه ویغنیه عن الناس لیتفرغ 
مواصلة دراسة علوم الحكمة وخاصة علم الهيئة فيقيد منه الناس. وتمضی القصة أن حسن 
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الصباح طلب الاشتفال بالحکم» وظن التظام أنه يطلب إمارة أحد الأقاليم غخیرہ بين الى 
وهمذان, ولكثه رفش العرضین وطلب أن یشرک معه ھی الوزارةء فاكتفى الوزير أن يبوأه معه 
مكاناً علّياً قى القصر, فعمل الحسن على أن يتصل يتدماء السلطان رآن يجتذيهم إليه. فكان 
كثير الاجتماع بهم والسمر معهم وملاعبتهم النرد والشطرتج حتى أرتقى فى الوظیفة وسار 
حاجباً للسلطان. وکان الصباح من الشيعة الاسماميلية فكان یکره النظام لهذا السبب لات 
كان سنياً منتصراً لستيته, وكانت تلك الكراهية دافعاً له أن يدس للنظام عند السلطان حتی 
اتهمه هذا الآخیر بتبدید أموال الدولة وإساءة التصرف فيها. 

وتقول القصة إن هذه الفرية انکشف أمرها قهرب الصباح ژلی أتريييجان ومنها إلى 
الشام» ثم نزح إلى مصر سلة ١۷٤هء‏ وفيها درس أصول الدعوة وكان آیو داود داعي 
الدماة قد استقبله رقدمه إلى المستتصر بالل الفاطمى فقریه مثه. ثم رجع إلى فارس ينادى 
بالخلافة لنزار بن الستنصر: ویطرف بكرمان وطبرستان يدعو له» ولا خاب رجاؤہ قصيد 
القلعة المشهورة باسم وكر العقاب فی قوفستان؛ وظل بالقرب متها يسكن إحدى المغارات 
ویبدی سن حستوف التعيد ماجعله موشضع رشنا من حاکمها على المهدى: فدعاه إلى الثزول بها 
ولکذه رفض بدعوی أنه لايحب أن يكرن لأحد فضل علیهء وطالب مته أن يبيعه رلو أشبار من 
الأرض يقيم فيها ويتعيد عليها فى ملک فیاعه ذلك. وآقام الصباح فی القلعة يمكن يتهلها 
ویخدع حاکمها حتى استطاع أن يثيرهم ضده؛ شم آرسل إليه يقول: هذه القلعة ملكي وقد 
بعتها لی فاشرج منها-- رلم يكن فى استطاعة الحاكم إلا أن برضخ له ويخرج من القلعة بعد 
آن اتضم رجاله إلى الصياح. 

وتختلف الرواية فیما رب نظام املك لعمر الشيام من معاش, فذكر فضل الله أنه مشرۃ 
آلاف ديتاى سنویاء وقال میرختد أنه ۱۲۰۰ دینار» وقال دولت شاه إنه ۱۲۰۰ مٹقال من الذهب 
من خراچ ٹیساہوں۔ 

هذه هى القصة الشهورة والتی ينكرها البعض بدعوی أنها جميعبا ملفقة. لان نظام اللك 
لم يكن من سن الخیام ولا الصباح, وأن النظام کان من مواليد 8+ 4ه وتوفى غیلاً سنة 
٥ھ‏ وا معروف أن الخیام توفى هام ۱۷ ده أو نحوها؛ وكدّلك حسن الصیاح, فلو كانا من 
سن النظام إدن لكان حمرهما عند الوفاة شوق ا ماتة وهذا کثیر۔ ۱ 

وأقول: إنه ليس بكثير أن يعيش النظام أو الخیام بعد المائة, شهذ! الكاتب العاصر لهما 
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أبى على محمد بن سعد بن إبراهيم بن التبهان قد تجاون المائة عندما توفی وکان وحید عصرہ 
فى علم الفرائض والحساپ. 

وأيضا فإنه ٹیس هناك ما يجزم بوقاة الخبام سنة ۵۱۷ هه ولاہان ولادة النظام كانت ھی 
سنة ۶۰۸ه. ورغم أن المستشرق إدوارد جراتقيل پراون فى كتابه الجامح تاريخ الآأدب 
الإيرائي يقول بوفاة الفيام احتمالاً سنة ۰۱۷ه ويبنى هذا الترجيح على أساس أن المؤرخ 
المروضی قد ذکر أن الخيام كان قد مات منذ بضنع سنوات قبل سنة۰۳۰ هلء وأن اليضع هو 
۳ سنہ إلا أنى فی الحقيقة لا أفهم هذا التفسیرللبضع الذی سایره عليه الدكتور 
الشواربی مترجم الكتاب؛ فالیضع فى اللفة العربية من ۲ إلى ۹ء فتکون الوفاة كما سبق أن 
ذكرنا فی الفصل السابق احتمالاً بين ١؟ه‏ و۰۲۷ ھ. فهل ياثرى الیضم فى الفارسية هو 
۰۳ 

ویورد براون اقتراحا يوانم به بين تضارب التواریخ فى الواقع والقصة عند الاصحاب 
الثلاثة: النظام والخيام والسباح؛ وهی أن الوزير المعني فى القصة لم يكن النظام بل هو 
اتوشيروأن بن خائد الذى استوزره السلطان محمود بن محمد بن ملکشاه الذي حكم فى 
المدة بين ۰۱۱ و٥٥٥‏ هه وخاصة أن هذا الوزير نقسه یحکی أنه قد سبق له أن عرف بعض 
رؤساء الباطئية قي شبايه ودرس مع نفر منهم؛ وحددہ آکش فقال إنه كان من اأرى وكأن كثير 
آلاسفار محباأً للإنشاء والكتابةء وهذه الصفات تنطبق ملى الحسن ين الصیام. فإذا مرفتا 
أن آنوشیروان نفسه من الرى من مواليد 04؛ ه لأدركنا للتو أنه فعلاً الوزير امعنی لأنه: 
يتقارب فی السن مع الصباح: ومن بلدہ: ويحتمل لالك أنه درس معاء ثم كانت وفاته سنة 
۲ وکان سنة ۶۱۷ھ وزیراً للسلطان محمود ورافقه فى رحلته إلى يغداد, وعانی كثيراً 
من المؤامرات من رجال القصر. 

ومع كل ما سبق والادلة التى يقدمها پراون فلست أرى أن نظريته سلیماء وذلك أن تحديد 
وفاة الخیام بسئة ۰۱۷ ه افتراضی بحت ولا یوجد ما يثبته, وهناك من بری أنه توفى سنة 
۵ أو سنة ٣۰۹‏ هل أى قبل أن یتولی أنوشيروان الوذارة, فقد ذکر عماد الدين !لاصقهانی 
فى كتابه « تاريخ دولة سلجوق» ضمن باب «ذكر چلوس آنوشیروان بن خالد قى نياية 
الوزارة» وياب «ذكر وزارة شرف الدين أبى نمس اتوشيروان بن خالد» أن انوشیروان 
يتول هن نفسه إنه ظل بالوزارة سنأ رأشهرأ لا يقدر على الخطاب فى مصلحة؛ ولاعلى 
التنفس بفائدة مترجمة:؛ وقد اتفق عليه صاحیا يمينه ويساره الشهاب أسعد الطغرائی 
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والصفی آبو القاسم المستوقى والحاجب الكبير آرغان وأمرأته قهرماتة السلطان». ٹم يقول 
إنه دخل بفداد سنة 57١‏ ه وليس ستا۱۷ءء وأته لم يستطع أن يتقرب إلى السلطان وييصره 
بما يحاك ضده «إلا فى أرآخر دی الحجة ستة ۲۰ ۵ أي أوائل المحرم ستةالاوفه». 

ما الرأى إذن قى كل هذا التضارب فی التواريخ, وأيها نصدق؟ شم إن المدقق فى تاریخ 
حياة الوزيرين «تظام الملك وأتوشيروان» لابد أن ينتهى إلى ترجیح أن الوزیر العتی هر 
التظام على الحقيقة وليس آنوشيروان الاقتراضی. 

ولا یرقض یراون قصة الأصدقاء الثلاثة, ولكنه يثبتها مع هذا التغیید الذى يقترحه؛ ونحن 
نؤيد القصة بحذافيرها دون تغيير» وذلك للأسباب التالية: 

١‏ - آنوشیروان شخصية ضعیفة ومهزوزة ويعترف هو نفسه بأنه كان عرضة لمزامرات 
تُحاك ضده لم يستطع حیالها شیتاً إلا بعد سنة ۰۵۲۰ آي بعد وقاة الخيام المفترضة. 

۲ - ما قيل عن نظام للك يقضى روحاً ومبنئ أته الوزير المعتى فى القصة بكل التفاصيل 
ألتى قيلت عنه فهى من بيت عز من دهاقین طوس: وماتت آمه وهی طفلء وفقد أبوه ماله. 
واضطر أن يبحث له عن مرضعات يرضعنه حسبةء وأصوله العرقية وتقذوئ أبيه ورضاعته عن 
یتم جعل ذلك شخصيته فيها حنوٗ غريب للفقراء والمحتاجين حتی إتھ لٹٰوی عنه الأعاجيب, 
وكان تحصيل العلم تسليته فى یتمه فتشا محباً أن يتيح كل الفرص لغيره أن يتعلم. والعلم 
هو الذى رفعه من الحضيض ومن وظیفة كاتب حسغیر إلى مرتبة الوزير الأول وظل بالوزارة 
ٹلاٹین سنة؛ وکان لقرط إخلاصه مطلق اليد فى الادارة وأنجب ۱۲ ولداً صاروا جميعهم 
وزراء. وكان شديد التدین» جواداً. عادلاء حلیماء ویعتبر أهم شخصية ھی إیران جميعها هي 
عصره. وكان متضلعاً فى الحكمة وله كتاب سپاست نامه أى كتاب السياسة. ویعتیر من 
أهم الكتب قى موضوعه. يحكى فيه عن خبرته قى الحكم وإدارة الدولة كما طلب منه ملکشا ه. 
وآساوبه فيه بسيط وأفكاره واضحة. والكتاب برمته يقضى بالتزامه الجماعة والستةء وأنه ضد 
الشيعة والقرامطة والاسماعیلیة والباطنية: ويرد كل هذه الفرق إلى المزّدكية: وبعد موك 
عاودت الظهور على يد الخرمية ثم سنياد الجرسی, ثم عبد الله بن میمون القدآحء والأخير 
هو مؤسس الاسماعيلية وينتسب إليه العلويون رالفاطميون, 

ويقول أبن الآثیر فى كتايه الكامل فى التاریخ إن نظام اللك كان چم التواضم. ويحكى 
أنه كان يلتقى الإمام الجویتی والإمام القشيرى فينهض للسلام ثم یلژم مقعدہ فإذا التقی 


الإمام الفارمذى فإنه يقوم له ويجلسه مكانه ریجلس بين يديه» وذكر أن الأولين كانا یٹنیان 
عليه فيفتر. وآما الثالث فكان يذكّره بعيويه فتنكسر نفسه ویرجع عن كثير مما هو فيه. وكاتت 
أمنيته فى ابتدائه أن يمتلك قرية باکملها يكون ريعها له» ومسجداً یتفرد فيه للعبادة. ثم ترقت 
أمنيته فصار يرغب فى قطعة آرض - مجرد قطعة - تكفيه ليتقوت مٹھاء ومسجد یعبد الله 
فیهء ثم ترقّی أكش فصارت آمتیته رغيف خبز ومسجداً يجد قيه انفسه مکاتاً الصلاة والعبادة! 

هذا هو تظام الملك: فأیھما نصدق أنه المعنّى بالقصة؟ هل هو أتوشيروان أم التظام الذى 
كل عاقى القصة ينطبق مليه وعلى خصاله؟ ولاعجب أن يكرن النظام صدیق الخیام وأثيره. 
رآن یختصه بمعاشء وأن يغرغه لوضع الزيج الجلالى الذى أتمه على خير وجه حتى أشاد به 
المحدثون قبل القدماء والشبيه يميل إلى شبیهه. والتظام ائڈی يتمنى مجرد رغیف خبز 
رسيادة للصلاة, يقترب كثيراً فى آمنیته من الخيام الذى یتمنی لصف رغيقه فقط يوميا 
ومگاناً یاری الیه, ولا يكون مضدرما ولا خادما لأحدء فهذا هي اقصی اثھتاء منده 
الای يحمد الله عليه کل المعد, 

وشخصية نظام اللل شخصیة درامية الغاية سوام فى بدایتها (الفقر بعد یسار: واليتم, 
والرضاعة من الرضعات حسية: والاضطهاد) آو فى نهایتها حيث کان اغتیاله بسکین من 
سبی من الباطنية. والغريب أن وادین له هما فخر اللك ومؤيد اللك فتلا غيل أيضا من 
الباطتية. وکان نظام املك محبوياً من الجمیم... الفقرام والعلماء والدهماء وا فوك, وقبل فی 
أيامه نشا للناس آولاد نجباء وتوفر الآباء على تهذییهم لیحضروهم إلى مجلسه فإنه کان 
يرشح کل واحد للمنصب الڈی يصاح 4ء ويوجهه ننورع الدراسة التی تقیدہ قى عمله بمقدار ما 
يرى فيه من الرشد والفضل, ومن وجده فى بلدة قد تميز وتبحر فى العلم بنی له مدرسة 
يوقف عليه وقفاًء وجعل فیها دار كتب. وهذه الأيصساف التی يوردها این الأثير عنه تتفق مع 
القصة تماما ومع آفشاله الكثيرة على الخيام وایثاره له بالخير وقوله له إنه قد رأى فيه 
'التقوق فثراد أن یفرّغه لما تميزٌ فيه وهى علم الهيئة أى الفلك. ويقول ابن الأثير وکانما هذه 
المحامد فيه ھی التي عناه بها أبى الضیاء الحمصى بقوله: 

وما شلكقت كناك إلا ارب ٭ ومافی عاد الله مشلك شان 
بتجريد هندی وإسداء نائل یم وتلبیل السواه راز عثان 
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وظهر فی تدبيره فى سياسة الملك ما قاله سليمان بن عبد الملك؛ حجیب آمر هؤلاء الأعاچم! 
ملكوا آلف سنة فلم يحناجوا إنينا ساعة (أى لم یحتاجوا للعرب)ء وملكنا مائة سنة فلم 
نستغن عنهم ساعةا! 

وفى عهد نظام الملك نشات علبقات من الكتاب الجیاد, وتولوا المراتب. ولم يزل بابه مجمع 
القضلاء وملجا العلماء, تماما كما فعل مم الخيام. وكان بصيراً ينقب عن أحوال كل مثهم, 
ویسال من تصرقاته وخبرته ومعرفته» فمن تفرس فيه صلاحية الولاية ولأہ ومن رآه مستحقاً 
لرفع قدره رفعه وأعلاه, ومن رأى الانتفاع بعلمه أغناه ورتب ما يكفيه حتى پتقطع إلى اقادة 
العلم وشنره. وتدريس الفضل وذکره» وريما سيّره إلى إقليم خال من العلم لیجیی به عاطله 
ویزدی حقه ويميت باطله, 

ولكل ما سيق تؤيد يشدة آن يكون الوزير المعنّيى فى قصة ؛لاصدقاه الثلاثة - 
النظام والخيام والصباح - هو نظام الملك ولیس آنوشیروان. حتی ون تشاریت 
التواريخ (رغم أن تسبتها إلی آتر شيروان لم يرفع هذا التضارب كما سبق أن 
نی‌هذا), فروح القصسة وميناها كلاهما ینسجم مع سيرة رحياة نظام الملك وليس 
غيره. وكان نظام اللك. كما هو ثابت, هو الڈی جمع آهل الملم من الفلكيين 
لثقات. ومتهم الخيامء ليضعوا الزيج الجلالی. وهی الذى فرغهم لهذا العمل, 
وخصيم بالمال اللازم. وهيا لهم كل الآدوات وآشاد بإنجان الغیام حتی آن 
السلطان ملکشاه قربّه وجعله من جلسائة. 
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المتاج الثقافي 

كانت نيسابور ھی عصر الخيام ملتقی الثقافات والحضارات, وسکانھا أخلاط من مختلف 
الجنسيات والألوان والنحل والدیاتات» وتنتشر فيها دکاکین الکتبية تبيع المصنفات الترجمة 
والمؤلقةء والأسواق تحفل بالبضائع من أطراف الدنياء والمشترون والبائعون يتكلمون لهجات 
معروفة أو مجهولةء والناس ہازیاء عجیبة وآلوان من الثياب غريية: وقد وفدوا من كل صوب 
بعيد. وقيها الحانات على المشارف يديرها المجوس أو اليهودء ويروج لها البغايا والقيان 

والصادحات والضاريات پالافوف والعازقات على العود من كل صنف وملة, 
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وكان الناخ الثقافى العام کوزموبولیتائی, أى متاخ عالمی, فانسلاطين اتراك یرطنون 
بالتركية؛ والشعب فارسی يلحن بالفارسیةہ رالدیائة عربية لساٹھا عربی, والجنود من شتى 
بقاع الإسلام وأنحاء الإمبراطوریةء والقواد من المماليك. وفى عيد السلاجقة قيض لهذه الدولة 
وزراء مستنیرون كان أبرزهم نظام الملك, أطلق السلاطين يده فى الإدارة: وكان من أهل 
الادب والعلم فانشا المدارس النظامية وشرع نوايه فى تعميمها ابتداء من سنة ۹٤٦ف‏ ولا 
استتمت أول مدرسة كبري متها وانتظمت أحرالهاء سكنها من حمئة الشريعة رجالها؛ وراد 
بها مؤسسها أن تكون قلعة للسيدّة تنافس المدارس الفاطمية فى مصر. وگان الفاطميون قد 
فاجئوا العالم الإسلامى بإنشاء دار الحكمة سنة ۳۹۰ ه لتدريس المذهب الاسماعيلى: 
وزودوا الدار بمكتبة أطلقو) عليها دار العلم حوت الآلاف من الکتب فی الفقه واللفة والکیمیاء 
والطب وسائر العلوم وا لاداب» وحولوا الأزهر للتدريس سنة ۳٦۵‏ ه ومتيروه مركزا لمجالس 
الحكمة. وفی عهد نظام الملك ساوت المدارس النظامية نموذجاً فريداً دور التعليم الإسلامي 
الستّی. والحقت بها الکتبات. وأجرى على علمائها الأرزاق. ووقر نظام الملك لأرباب العلوم 
حقوقاً لا تؤخر ورسوما لا تفر وميراثاً لهم یأخذونه بقدر الفراتض, ویآمنون بها من 
التوائب والعوارض. وقيل إن ما کان ينفق سنویا فی مهد السلايقة ملى طلبة العلم بلغ 
۰+ ,1۰۰ دیٹار فی السنة. وکان من علماء المدأرس النظاسية أيى طاهر عبد الرحمن ين 
محمد بن علكء وآبو عبد الله الطبری: وأبى سعد عبد الرحمن بن المأمون المقوليء وأہو القاسم 
اليكرىء وکنهم أساطين من آساطین العلم ودهاقین المعرفة. ومنهم الإمام الفزالی وأيى 
إسحق الشیرازی, ونا توفى الشيرازى كاد نظام الملك يغلق المدرسة النظامية سن حرا 
عليه. وصلی عليه الخليفة نفسه.وبلغ من تكريم الناس للشیرازی ولأهل العلم فی حياته أنه 
فى طريقه إلى لقاء ملكشاه ونظام الملك كان كلما مر بمدينة من بلاد العجم پخرج أهلها إليه 
بنسائهم وأولادهم: يتمسحون برکابه» ويآخذون تراب بفلته البركة, ركان الفقھاء پدمونه کل 
متهم أن پدخل بيته. واقيه أصحاب الصناعات ومعهم ما ينثرونه على محفته. وخرج الخبازون 
ينثرون الخبن وهی ينهاهم فلم ینتھواء وكذلك أصحاب الفاكهة والحلواء وقيرهم. وخرج إليه 
الأساكفة وقد عملوا مداسات لطافاً تصلح #ارجل الأطفال, ونثروها فكانت تسقط على روس 
الذاس» وكان الشيخ يتعجب ويتتدر مع آأصحابه من بعد ویسالھم کم مداس رقم على 
رءوسکھ! وخرج إليه مشايخ الصوفیةء وکانوا يقبلون يده فيركم ويقبل أرجل الشهورین منهم 
من ذوى الصلاح والفضل, 
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ومن الشخصيات الصوفية لهذا المصر القشیری صاحب الرسالة. وقد تولى اپنه أبى 
تصر التدريس فى النظامية وفى رباط الصوفيةء وأبدى فى تعليمه شعار الأشعرية. وزمم أنه 
يحقق أدلة انوجدة المنزهة ويبطل شبه المجسمة: فثارت الفتنة بين العامة: وقصدت الحتابلة 
سوق الدرسة, وقتلوا جماحة, وأنلهرو! شناعةء ورد مؤيد الماك بن نظام الملك فی عسكره فلم 
يطق دفعاًء ولم يستطم منعاء ونسب نظام الملك إلى بتی جهير تلك الفتتة, 
ومن الشخصيات الصوفية آپو الحسن البسطامى وأبى تصر بن آبی عبد الله بن جردة» 
وعبد الرازق الصوفی. وكان من آهل الادپ آیو الفوارس الحسن بن على الغازن وله الشعر: 
عنے الدنیا لطاليهية + واستراح الزاهد الفطن 
عرف الدتيا فسلم يرهسا + وسواه حظه السفستن 
كل مك نال تخرف ها » حمظه مما حوی كفن 
يقتنى مالا ویتسرکسه + فى كلا العالین مفتتن 
ادلي كونى على ثقة ٭ من لقاء الله هرتهن 
آكره الدنیا وکیف يها + والذى تسخو يه فسن 
لم تدم قيلي على آصد با فلماذ الهم رالْحَن؟ 


وکاته قد تقمص روم الخیام الذى يقول: 
يشارف الدنیا اسساس الالم وطالب الدٹیا ندیم الندم 
فكن خلى البال من اموها قسکسل مافسیها شقاء وهم 
وأسعد الخلق قليل الفضسول + من يهجر الناس ویرشی القلیل 
من يحسب المال إحب النی مب ويذرح الارض يريد الفٹی 
يفارق الدنيا ولسم يخستير ٭ فی كده أحوال هذي آلدنی 
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ومن آشخاص هذه الفترة الفقية عبد الله بن يحى بن محمد بن بھلول. ومن مدرسى 
النظامية أردشير بن منصور آبو الحسين الواعظ العبادى» وكان مجلسه من المستمعين یشفل 
مساحة من الارض. طولها أحيانا ۱۷۰ دراعا» وعرضها ۱۲۰ ذراعاء وكاتوا پزدحمون 
ازدحاما كثيراء وکان التساء ڈکٹر من ذلك. ولا نهی عن آن يتعامل الٹاس بالقراضة بدعوی 
أنها رباء ملعه الئاس من التدریس وأخرجوه من البلد. 
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ومن الحیادٹ الثقافیة ذاب الدلالة فى موضوعنا أن عبد الباقى بن محمد الحسین بن 
ناقیا الشاعر» كان يتهم بأنه يطعن الشرائع کالخیام؛ فلما مات كانت يده مقبوضة قلم یمق 
الغاسل فتحھاء فیعد جهد فتحت فإذا فيها مكتوب: 
نؤلت بچار لا یضیب ضیفه ٭ إرجئ نجاتی من عذاب جهنم 
وإنى على شوقى من الله واثق » بإتعامه والله آأكرم متهم 
وما آشبهه بالخيام إذ يقول. 
قيل لدی ؛لحشر يكون الحصاب + فيفشسب الله الشديد العقاب 
وها انطوى الرحمن إلا على * إنالة الشير ومتح الشواب 
ولعل الحركةالباطنية من الحركات الگبری التی شغلت آفکار الناس وکانت من التيارات 
الثقافية التی صنعت حصر الخیام. وكان قد اجتمم من الياطنية ١4‏ رجلاء صلوا صلاة العیدء 
وقطن الٹاس لما يدعون إليه فحبسوهم ثم أطلقوهم. ثم إنهم دموا مؤذنا فلم یجبهم إلى 
دعوتهم قخافو! أن يفشى سرهم فقتلوه, فهو ارل تيل لهم: وبلغ خبره نظام الملك فأمر بآخذ 
من يتهم بقتله؛ فوقعت التهمة على تجار اسم «طاهر» فقتل ومثل به. نهى آول قتيل منهم. 
وكان والده واعظاًء وقصد البصرة فولی القضاء. ثم توجه فى رسالة إلى گرمانء غقتله العامة 
فى الفتنة التی جرت وذكروا أنه باطنی, 
ثم إن الباطنية قتلت تظام اللله. وهي اول فة مشهورة كانت لهم. وقالوا «قتل نجاراً 
فقتلناه به». 
وممن قتلوه من الشخصيات ذات الوزن العلمی رالثقافی اہو القاسم این إمام 
الحرمين آبی العالی الجويتي پئیسایور. ركان من خطبائها. واتهم العامة ابا البرگات 
الٹعلبی الباطنی باته هی الذی سعی فى قتله فوثبو! به فقتلوه وأكلوا لحمه. 
وکان السیاپ یتناول الذآهپ على النابر. وئی هذا المصر کثر الالحاد والظظط فى الدین: 
وانتشر التالیف على طريقة الیونان والشروح على کتبهم. وقیل فی الفلسفة نها بدعة 
مستوردة:؛ واتّهم الفلاسفة فى دینهم وامتحنوا في راداتهم. وامتاز العصر بالولفات الکثیرة 
التی ترد على أغل الفلسفةء وتحرض الحکومات عليهم: وتومز إلى العامة بسماربتهم 
وکانت هناك اتهامات فكرية متبادلة وحركة كبري من النقل من اليونانية پخاصة: وصار 
من الالوف أن القکرین الکیار یقرآون باکثر من لغة؛ وتجتمع فیهم روافد متعددة من 
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الحضارات والثقافات فلا تدری الاصول الحقيقية لثقافاتهم واتجاهاتهم الفكرية من كثرة 
الموارد ملیهم. 
ولسوف نرى فی رباعيات الفيام من كل ذلك الكثيرء كما سنرى كيف تأدی به تضارب 
المذاهب وتملاحنها وإلغاء بعضها لبعض أن زمد فیھا جیمعا وتشكك فی العقل نفسه. بقول: 
تزداد حیرة مقلی كل «داجيسسة 
والدمع حولی مٹل ال مسكوب 
کم سرت طفلاً لتمسیل العلوم وکَم 
[صبحت بعد بتدریسی ھا طريا 
فاسمع ختام حديثي ما يلقت سوی 
آٹی بت تراب ثم عدت هب۱ 
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الفصل الرابع 
عمر الخبام والرساتل القلسعية 
)۱( 


معيار للحكم على رباعيات الخيام 

لم يعرف العالم الحديث الخيام إلا كشاعر الرباعيات كما قدّمها له الترجمون, وكان 
أمامهم آمداد من الرباعيات قيل تجاوزت الألف رياعية, وكان عليهم أن یختاروا منها ما 
یتصور كل واحد منهم أن هذه الرباعيات التى يقدّمها هی صدق الرياعيات انتسایا لهء وبين 
فى تقديمه لها شيا من حياة الخيامء ويعضاً من فلسفته ومن تعليقات النقاد. 

ویہدو هؤلاء الترجمون إلا النژر اليسير منهم - ملی عدم درایة بان له رسائل فلسفية 
حسم قيها مسائل كثيرة مما تناولتها الرباميات. 

والاعصل فى الخيام أنه فلكى وفیلسوف: ار أن تلك كانت صورته فى العالم القديم» ولم 
بُذکر کشاعر إلا ماماًء وما ورد عنه من الشعر فى المراجع التاريخية لا يزيد على أبيات من 
الشعر العريى وعدد من الرياعيات يتجاوز العشر بقلیل, وأمًا الغالبية الغالیة من الرياعيات 
فكان ظهورها وكتابتها فی مخطوطات بعد وفاته بقرون. وهال اهل العلم والنقاد أن البوح 
العامة فى هذه الرباعيات التي نسبت إلى الخيام تختلف تماما عما عرف عنه وذكره الشهود 
العيان وحفلت به كتب المؤرخين. 

ومن ثم يبدو لی أن المعقول هی أن نتعرف على كتاباته التثرية التى بلفتناء ونحاول أن 
نستشف فلسفة الخيام فيهاء والروح التى أملتياء والشخصية التى يمكن أن تكون لصاحیها, 
وما يمكن أن يكون له من أتجاهات فكرية وميول ثقافية. 

فإذ! استطعنا آن نلم ببعض ذلك قالاغلب أنه سيتوفر لديئا مئه معیار نستطیع أن نقيس 
إليه ما وسلتا من رياحيات فنحکم عليها أى لھا ؛ ونقضی ببعض أليقين ہما یمکن أن ینتسب 
إلى ألخيام على الحقيقة متھاء ويما يمكن أن بكرن متحولاً عليه. 

وأقد اتهم الخيام ببعض الاتهامات, ومنها أنه باطنی من دعاة الباطنیةء وهى اتهام لو صح 
لكان من أخطر الاتھاماتء وذلك لأنه مما وسلنا من الباطنية نعرف تھا طربقة أو طرق عدة 
تتوخی تقویض الدين الإسلامى بل والدپانات قاطبة. وإنكار وجود الله وإنكار التبواتء وغیر 
ذلك مما سیاتی حینه فى المناقشة, 
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وتمحيص هذه الٹھم ومناقشة أصحابہا هيها لا ينبغى أن يتقدم عرمٰی رسائل الخیام 
الفلسفية والتی اعتبرها الفيصل فى أى حكم يمكن إصداره على الخيام. 
مز عو 
)۲ 
اربع رسائل فلسفية للخیام 
الرسالة الأولس: كلق العالم عثکلیف الناس 
بالعبادات 

وهذه الرسالة ننشرها لأول مرة عن مخطوطة بدار الكتب المصرية وقد ذكرها الزركلى 
بعنوان ٭الخلق والتكيف» يدلا من <الخلق والتكليف», ولڈا لثم التنویه. ركان القاضی الإعام 
اہو تصسر محعد عبد الرحيم الٹسوی تميذ الرئیس الشیخ أبى على بن سينا قد مجه إلى 
الخیام كتايا یس فيه هذه السالة عام الا4ه, وحسمن کتابه بضعة أبيأت يمتدحه فيها؛ غير 
أن الابیات تتیئ من کتایتها من يعدء لأنها تمتدح الجواب على الرسالة من قبل أن تصسل 
السائل إجابة الخيام. رسٹری أن آلنسوی قد سیق فی البیت الأخیر بذكر مضمون جواب 
الخیام قبل إن يصلهء ووصف هذا الضمون وصفاً یشید به قبل أن يتمعنه یقول: 

إن كنت ترعين ياريع الصنبا دى ٭ فاقری السلام على العلآمة الخیسیر 

بوسی لدیه تراب الأرش خاضبعة » خضوع من يجتدى جدوی من الحگم 

فهی الحكيم الذي تسقی سحائيه م هام الهياة رقات الامظم الرمم 

من حكعة الكؤن والتكليف یاتی بما + تغٹی يراهينه عن أن يقال لم 

وأجابه الخيام کالاتی: 

يسم الله الرحمن الرسيم 

«إن علمك آیها الاح الرئیس القاضل, الأيجد الكاملء أطال الله بقاله» وأدام ععرك وعلااد. 
وحرس عن المكاره والغير فناك, أوفر من علوم آقرائیء وفضلك أغزر من قضلهم»ء وتفسك 
أذكى من نفوسهم, فانت إڈن آمرف متهم بان مسالتی الكون والتكليف من المسائل المعتاضة, 
المتعذر حلھا على آکثر الناظرين فيها والباحثين حنهاء وأن کل واسدة منها منقسمة إلى عدة 
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القضايا المخطف فيها بین أهل التظرء وأن هاتين المسالتين من آیاخر العلم الأعلى والحكمة 
الاولی» وان آراء المتكلمين فيها متباينة چدا؛ وإذ! كان الاس كذلك فبالحرى أن يكون الكلام 
فيهما صعباً جدآا, إلا آنك شرفتتی بالمباحثة عنهماء والمحاورة فيهماء لذا لم آجد بدا من أن 
أسلك فى تعدید أتسامهماء واستیفاء أصناهبما؛ وتبيين جل برأهينهماء بحسب ما انتهي 
إليه يحثى وبحث من تقدمنى من مَعَلمى على سبيل الإيجان والاختصار. لضیق الوقت: وعدم 
احتمال البسط والتطويل والإطناب والتفصیل, ولعرفتی بأن ذكاءك وحدسك» حرس الله 
مجدك. يكتفيان من الكثير بالقلیل, وبالإشارة عن العبارة. ويكون كلامى فیهما كلام الستفید 
۷ المفيدء والمتعلم لا العلم» استرواحاً إلى ما یصدر عن جنابك الشریف: واقترافا من بحرك 
الزآخر: آدام الله فضلك ولا آعدمنا ظلكء وأعتصم يفضل التوفیق من الله تعالى وی كل خیںء 
ومفیش کل عدل. 

المطالب الحقيقية الذاتية المستعملة فى صتاعة الحكمة ثلاثة. وهی أمهات اللمطالبء أحدها 
مطلب هل هو وهى السؤال عن یه الشىء وثبوته. کقولنا هل العقل موجود آم لاء فیکون 
الجواب بذعم أي لا؛ والثاتى مطلب ما هو وهی السؤال عن حقيقة الشئ وماهيته: کقولنا ما 
حقيقة العقل, فيكون الجواب عنه إما تحديداً أو ترسيماء وإما تشريحاً وتبيينا للاسم. ولا 
يكين هذا المطلب حاصراً لجواب المجيب بين طرفی النفی والإثبات, بل يكون الجواب إلى 
المجيب یاتی بسا يشاء مما يراه حداً لذلك الشئ او حرفا ل؛ والثالث مطلب لِم وهی 
السؤال عن السيب الذى لاجله وجد الشى» وأولاه لما وجد ذلك الشئ؛ کقولنا لم المقل موجود؟ 
وهذا المطلب آیضا لا يكون حاصراً لجواب المجيب بين طرفی النقیض, بل يفوضص إليه الجواب 
من غير أن يتعرض لشئ من أجزاء جوابه السئول عن لي أللّهم إلا فى السؤال الثاني 
(یقصد اختلاف ذلك فى مطلب ما), وبين مطلب ما ومطلب لم مناسبات قد استوفي الکلام 
عليها فى كتاب البرهان من كتب النطق. وكل واحد من هذه المطالب منقسم إلى أقسام شتيء 
لاحاجة بنا إلى ذكرها فى مطلوينا هذاء إلا أن مطلب ما پنقسم بحسب القسمة الأولى إلى 
قسمین. لابد من ذكرهما لاختلاف وق لأصحاب السناعة فى هذا الطلب. احدھعا مطلب 
ما الحقیقی, وهو الباحث عن حقيقة الشی» وهذا متأخر عن مطلب هل فى الترتيب؛ لأثنا 
مالم تعرف أن الشی مرجود ثابت لم یمکتنا أن نتحقق ذاته» إن لایکرن للمعدوم (ات حقيقي: 
والثانی مطلب حا الرسميء وهی الباحط عن شرح الاسم المطئق علي الشی» وهذا متقدم 
على مطلب هل فى الترتيب. لانتا ما لم نعرف شرح قول القائل هل عنقام مغرب موجود آم لاء 
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لم يمكنتا أن نحكم عليه بنفی ولا إثبات فيجب أن یکین هذا الجواب الشارح للاسم قبل 
مطلب هل. ولا لم یتفطن جماعة من المنطقيين لقسمى «ما» تپلیلوا وتحيروا؛ فذهب يحشسهم 
إلى أن مطلب ما متآخر عن مطلب هل وأرأد به القسم الحقیقی. وذهب بعضهم إلى أنه متقدم 
واراد به القسم الشارح. 1 

وآما مطلب لم فهى متاطر عن الطلبین !اخرین, لاا ما لم تعرف حقبقة الشی وإتيته لم 
يمكننا أن نعرف السبپ الذی لاجله وجد ذلك الشئ, 

وههنا مطالب آخری مٹل آی وکیف وکم ومتی وآین» وهی عرضية باحثة عن حقيقة 
الأعراض الطارئة على الشئ وإثياتها له» غھی إذن بالحقیقة عند التنقیر الشافی داخلة تحت 
المطالب الذاتية الحقيقيةء ولا حاجة بنا إلى ذکرھاء ولیس یخلو موجود عن هلية ماء أى إنّية 
وثیمت فإن الخالی عن الاثية والثبیت يكون معدوماً وقد فرشتاه موجوداً وهذا محال. 

وكذلك لیس یخلی من حقيقة وماهية بها تَعيْنَ رتمیز من غيره إذ الخالی عن التعين 
والتمیز عن غيره يكون معدوماً وقد قرضناه موجوداً وهذا محال. 

وقد يكون من الموجودات ما هو خال عن اللميةء وهو الأشياء الواجية التي لا يمكن أن لا 
تكون موجودة. وإن قرضت غير موجودة أزم منه محالء والشئ الذى يكون بالحقيقة على هذه 
الصفة لا يكون له سبب وليةء فيكون إذن راجب الوجود بذاته. وهی الواحد الحى القیوم 
الذى عنه الوچود لکل موجود, وبجوده وحكمته فاض گل خير وعدل» جل جلاله وتقدست 
آسماؤہ, وهذه مسئلة مفروغ متها فى مطلويتا هذا . 

وآنت إذا أمعنت النظر فى جميع الموجودات ولیاتها آداك التطر إلى أن تتحقق أن لیات 
جميع !لاشیاء منتهية إلى لیات وطل واسباب لالمية نیا ولاعلل ولا أسياب» وبرهان 
ذلك إذ! قيل لم أب قلنا لأنه ج وإِذا قيل لم آح قلنا لأنه د. وإذا قيل لم آد قلنا لأنه ه وهكذاء 
فلابد من أن ينتهى بتا البحث عن العلل إلى عة لا علّة لهاء وا فيلزم فيها التسلسل أ الدور 
وهما محالانء فقد صلم أن جميع علل الموجودات تنتهی إلى سبب لاسیب له, وقد تبين 
فی العلم الإلهى إن السبب الذى لاسيب له هو واجپ الوجود بذاته, وواحد من جمیع 
جهاته. وبرئ من جميع آنحاه التقصء وإليه تنتھي جميع الاشیاء» وعنه توجدء فتبین 
أن سؤال لم لا يعترض على كل موجود, بل على موجودات إذا فرضت غير موجودة لم يلزم 
منه محالء واما على الوجود الواجب الواحد فلا. 


وإذ قدّمنا وتكلمنا فيها (آی فى المسالة التى نحن يصددها) علي سبیل الاختصار فلترجع 
إلى الغرض القصود ثصوءه؛ وهو الكلام فى الکرن رالتکلیف, فنقول؛ إن لفذلة الگون تقم 
على عدة معان ياشتراك الاسمء فائلغ الخارج عن الفرض, ونقول إن الكون القول قى هذا 
الموضع هو وجود الأشياء الممكنة الموجود التي إن فرضت غير موجودة لم يلزم هذه محال. 

وأما مطلب هل فيه مثل قول القائل الموجودات التي هی على الصفة المذكورة حاصلة أم 
لاء فيكون الجواب منه بنعم. فان طالبنا بالبرمان على حصول هذه الوجودات, قإن ذلك ظاهر 
جدا یغنینا المس والمشاهدات الضرورية والتضایا العقلية عن الاستدلال عليه بشي آخر 
غیرها. إن جميع الموجودات والصفات التى فلا هي من هذا القبیل, لان أبدائنا وأحوالنا 
مسبوقة بالعدم. 

وأمَا لميّة الكون الطلق, وهو فيضان هذه الموجودات منتظمة فى ٹرٹیپ السلسلة النازلة 
من عد المبد؟ الأول الحق عز وجل طولاً وعرضاً فهى چرده الحق المض التام الذى يفيض 
عنه كل ممکن, فجود الباری تعالی سب هذه الموجودات, إِنْ طولبتا بالجواب عن ية جوده 
قلنا لا ليّة له. لانه واچب. وكما أن ذات واجب الوجود لا لمي له, فكذلك جوده وجميع آوصانه 
لا می لھا 

وقد تشعب من هذا القبیل مسالة هی أطم السبائل وأصعيها فی هذا الياب» دهی فی 
تفاوت هذه الموجودات فی الشرف. فاعلّم أن هذه مسالة قد تحير فيها أكثر الثاس حتى 
لا یکاد يوجد عاقل إلا ويعتريه فى هذا الباب تحير وى ومُعلمى أفضمل المتآخرين الشيخ 
الرئيس ہا على الحسين عبدالله بن سينا البخاری, أعلى الله درجته؛: قد آمعتا النظر فيهاء 
وانتھي بنا البحث إلى ما قَتْمَت به نفوستاء إما لضعف نفوستا القائعة بالشی الركيك الباطلء 
الزخرف الظاهر, وم لقوة الکلام فى نفسه؛ وكونه بحيث يجب أن یقتم بەہ وسناتی يطرف 
من ذاك على سبيل الرم, فنقول: 

إن البرهان الحقیقی اليقينى قائم على أن هذه الموجودات لم یبدعھا الله تعالی معاء بل 
أبدعها تازلة من عنده فى سلسلة الترتیب» فالمبدم الأول هو العقل الممضء وهی أشرف 
الموجودات لقربه من المبدآ الأول الحق, ثم هكذ! أبدع الأشرف فالأشرف» نازلا إلى الس 
فالآحسء حتى بلغ فى الایداع إلى آخُّس ا لموجودات, وهو طينة الکائنات الفاسدات» ثم ابتد! 
الإيجاد صاعداً عنها إلى الأشرف فالاشرقد. حتى انتهی إلى الإنسان الذى هو أشرف 
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الموجودات المركبة وآخر الموجودات فى عالم الكون والفسادء قالأقرب مثه فى الميدمات 
أشرفها؛ والأبعد من الطينة فى المركيات اُشرفھاء وقد قدر تعالى تکوین هذه المركيات فى 
زمان ماء لضرورة عدم اجتماع المتضادات بل التقابلات فى شئ واحد. فی زمان واحدء من 
جهة وأحدة معا. 

فإن قال قائل لم خْلّقَّ التضادات التمانعة فى الوجود: فيكون الجواب عنه أن الإمساك عن 
الخير الكثير من جهة لزوم شر قليل وإياء (هی) شر کتیر. والحكمة الكلية الحقةء وائجود الکلی 
الحق, أعطيا جميع الموجودات كمالها الذاتی لها من غير أن يبخس حظ واحد منهاء إلا آنها 
بمسب القرب والبعد متفاوتة فى الشرفء وذلك لا لبخل من جهة الحق هز وجلء يل لاقتضاء 
الحكمة السرمدية ذلك. 

غهذه جمل وان اور تھا على سبيل اقتصاص مذهب قوم من الحكماء فإن تحقیق أصولها 
بالبرهان يهديك سبیل تحقیقها باليقين. ۱ ۱ 

وأما مسالة التكليف قلعلها أسهل من مسالة الکون» وإنى آعرض عليك ما أعرقه فى ذلك 
مستفيداً فاتول: إن لفظة التكليف ۷ يبعد أن يكون لها معان مختلفة حسپ الاصطلاحات: 
والحكماء يريدون يها ما أذكره, 

التكليف هى الأمر الصادر عن الله تعائی, السائق للاشخاص الإنسانية إلى كمالاتهم 
المسعدة لهم فى حياتهم الأولى والاخری, الرادع إياهم عن الظلم والچور وارتکاب القبائع 
واکتساب النقائصء والانهماك فى متابعة القوى البدتية الانعة إياهم من اتباع القوة 
العضلية, 

وأما هلية التكليف فإنها متدرجة ضمن ليته, لأن لميّة الأشياء تتضمن هلیتها : فقول فى 

3 الله مز وجل خلق النوع الإنسانى بحيث ۷ يمكن الإمكان الاکثری أن تبقئ أشخاصه 
ویحصل لهم کمالاتهم إلا بالتعاضد والتعاون والترافدء لان غذاءهم ولباشهم وکنهم ما لم تکن 
مصنوعة, وهذا أكثر ما يحتاجون إليه.فى التعيش. لم يمكنهم الاستگمال, ولیس یمکن لواحد 
منهم أن یتولی بنفسه جمیم ما يحتاج إليه من اصناف التمیش, فاضطروا إلى أن یتولی کل 
منهم شيئاً مما یحتاجون إليه فى التعيش, قرغ صاحبه من مهم لى تولآه بنقسه لازدحمت 
على الوأحد أشغال كثيرة. 
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وإذا كان الأمر كذلك فبالواجب أن يُضطرو) إلى سن عادلةء يتعادلون بها فيما بيتهم, 
وتلك السئّة إنما تكون من عند واحد منهم يكون أقواهم عقلاًء وأزكاهم نفساً. لا يهمه من 
أمور الدنیا إلا الضروريات وما لايد منه فى الحیاقہ ولیس همه فيما يتوخاه الرئاسة:؛ أو 
التمكن من آمر شهراني آر غضبىء بل يكون همه ابتفاء مرضاة الله تعالی فيما یآمرہ به من 
إيراد السة العادلةء ۷ يلتفت فيها لقت عصبية وتفضيل بعض على بعض: ویمضی حكم 
الشرع فيهم على سواء فيكون هذا هو الحق الذى يفيض على نفسه من الوحى ومشاهدة 
الملكوتء مما لايفيضش على نفس غيره ممن هو دونه فى الرتبة» ويكون متميزاً باستحقاق 
الطاعة. وذلك التميز إنما يكون بمعجزات وآيات شل على أنها من عند ريه عر وجل. 

ٹم من المعلوم أن أشخاص الناس متقاوتة فى قبول الخیر والشر والرذائل والفضائل, 
وذلك بحسب أمزجة أبدانهم وهيئات نفووسهم معاًء والاکثر من الناس يرون ما لهم على غيرهم 
حقأ واحباء ويبالغون فى استیفائهم ذلك؛ ولا يرون ما لقيرهم علیهم. ويرى كل واحد مثهم 
نفسه آفضل من ٹفوس كثير من الناس, وأحق بالخير والرئاسة من غیرهمفوچب أن یکون 
هذا الشارع مویداً مظفرأء لا یعجن عن إمضاء حكم الشريعة فى جمهور اللاس, بعضهم 
پائوعظء ويعضهم بالبرهان أى الدليل: ويعضهم بتاليف القلب والبدن» وبعضهم بالتخويقات 
والاندارات, وبعضھم بالزجر العنیف والقتال. ولأجل أن وجود هذ! النبی لا يتفق أن يكون فی 
كل زمان وجب أن تیقی السان اللشرومة مدة ماء وهی إلى الوقت فيه اضمحلالها. ولا يمكن 
استبقاء الشرائع والستن العادلة إلا يما يُدَكَر الناس دائما صاحب الشرع. ففرضت عليهم 
العبادة الذکورة پصاحب الشرع والحق هر وجلء وگزرت عليهم فك حتی يستحكم التذكير 
بالتكرير التوأتر, 

كم يحصل من تلقى الأوامر والنواهى الإلهية والنبوية بالطاعات ثلاث متافعء إحداها: 
ارتیاض النفس بتعودها الامساك عن الشهوات, وزمها عن القوة الغضبية المكدرة القوة 
العقلیة: والثائية. تعويدها النظر فى الأمور الإلهية وأحوال المعاد في الآخرة: اتجرها المواظية 
على العبادات عن جانب الفرور إلى جناب الحق والتفكير في اللکوت, وثحرضها على تحقق 
وجود الحق الاول. آعني الذى منه وجود کل موجود جل جلاله وتقدست آسمازه ولا إله غيره: 
الذى فاضت ا موجودات عنه, منتظمة فى سلسلة الترتیب التى اقتضتھا الحكمة الحقة 
باليرهان البني على القياس المجرد عن أصناف التمويهات والغانطات؛ والثالٹة: تذكيرهم 
بالشارع الحق؛ وما أتى يه من الآيات والإئذارات» ويه وومیده» الممضى أحكام السة 
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العادلة فيما بینهم. فیچری بينهم التعادل والترافد: وییقی نظام العالم الذی اقتضته حكمة 
الباریء جل ومَل. ملی حاله, فهذه هی منافع التکلیف ومنافع العبادات. ثم زاد لستممليه 
الاجر والثواب فى الآخرة. فانظر إلى حكمة المی القيوم, ثم إلى رحمته. ظحظ جناباً تبهرك 
عجائيه. هذا هو القڈر النّزْر الذى لاح لی فی الحال: فعرشته على مجلسك الرفيع آیها الكامل 
الأرحد» لكى تسس ملله. وتصلح فاسده, وتعوشستى عله ما أسكن إليه بلقاثك الشريف, 
وكلامك اللطیف, والله تعالی احلم بالصواب. 

والحمدلله آولا وآخرا وباطنا وظاهرا. 


نرياب باينا 
التسلیق على رسالة حکمة الخلق والتكليف 

نتبين فى هذه الرسالة الاتي: 

۱ - أن الخيام يتبع نفس الطريقة التی سبق أن نوه بها البیهقی عندما لفت الانتباه إلى 
أنه إذا ستل فإنه يتريث لبعض الوقت قبل أن يجيب ٹم إنه لا یدخل فى الوضوع مباشرة, 
ويحب أن يقدم للنزاع و للسؤالء ويمسك بخیط الموضوع من ابتداثه ويطيل فيه الكلام. وقلنا 
عن طريقة الخیام هذه أنها طريقة التعليميين فى التدریس, المتمرسين ہما یسمی فى الحكمة 
القديمة بالعلم التعلیمی. 

۲ - أن الشيام ينبه فى أول جوابه إلى أن هذه السالة من المسائل المشتلف عليها والٹی 
تعذر حلّھا على أكثر الباحتين غیها. 

٣‏ - أنها مسالة ينيغي - لفهمها وحلها - أن تُقسّم إلى عدة أقسام. وأن یقسّم القسم 
إلى عدة ضروب من القاییس التى تقوم بها آصتاف القضايا الماطقية. 

٤‏ - آنها حسالة من مسائل ما یسمی بالعلم الاملی أو المكمة الاولی؛ ویقصد يذلك 
الالهیات. 

٭ - أن الخیام في بحثه فی هذه السالة استعان ببحوٹ الأوائل ووصفهم بانهم اشعلمون 
له. ووسف رسالته بانها موجزة وممٰتسرۃ على قدر الاستطاعة لاسباپ ثلاثة هى ضیق 
الوقت. واحتمال أن الوضوع ۷ یقتضی التطویل والتفصیل, ولاعتعاده على ذکاء النسفی أن 
يقهم الکثیر من القلیل. 
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٦‏ - ویعدد الخيام المطالب التی يعرفها كل من تمرس يدراسة المنطق وتنمصر فى ثلاثة 
مطائب مى مطلب هل هو ومطلب ما هوء ومطلب لم هى. ویقول إن الاختلاف بین النطقیین 
حول الطلب الثاني لآن يعضهم لم یتبین آن السوال من الما هى ينقسم فى الواقع إلى مطلب 
دا الحقيقى الباحث عن حقيقة الشئ؛ ومطلب ما الرسمى الباحث عن شرح اسم الشئ, " 

۷ - ويقول بأته لا يوجد شئ یخلو عن حقيقة وماهیه يتعين بها عن غیرہ وإلا كان معدوماء 
وأن المقصود بالكون فی المسالة التى نحن يصددها هی الموجودات التى يشهد عليها آلحس 
والعقل, وهی جميعا تنتهی إلى لیات وعلل و أسباب» وهذه تنتهى إأي غيرها الى آن تنتهى 
إلى ما ليست له لية ولا آسباب وإلاً أنتهينا إلى دور وهی محال. 

۸ -وأن من ا موجودات ما پخلو عن اللميةء وهو الواجب الذى لا يمكن أن لا يكين 
موجوداًء والشئ الڈی له هذه الصفة هو واجپ الوجود لذاته. ولا ينطبق ذلك إلا على الله 
تعالی, لانه الواحد القيوم الذى عنه الوجود لكل موجود. والكون المطلق من فيض الباری, ولا 
ليّة لهذا الفیض عن الله تعالى: وكما أن ذات واجب الوجود لا لی له فكذلك كل صفات الله. 

٩‏ - ويستخدم الخیام برهان العلة الاولی فى إثبات وجود الله. 

٠‏ - ویعرض اتفاوت الموجودات فى الشرق فيبين آنه يأهذ بقلسفة أبن سيناء فالله 
تعالی آبدع الوجودات نازلة من عنده فى سلسلة ترتيب» والعقل هو أشرف الوجودات أقربه 
من الأول الحقء ثم كان ہداع الاشرف فالأشرف نازلاً إلى الأخس حتى بلغ أخس الموجودات 
وهو طينة الکائثات, ثم ابتدا الإيجاد صاعداً عنها إلى الأشرف فالأشرف حتی انتھی إلى 
الإنسان آشرف الموجودات وآخرها قى عالم الکون والفساد. 

۱ ویقول كاين سيتا بتفسیر الشر فى الكون أنه شر قليل استوجبه الخير الکثیر. 
وأن الإمساك عن الخیر الكثيى من چبة اقتضانه للشر القليل هو فی حد ذاته شر. والله تعالي 
أعطى الموجودات کمالها الذاتى بحكمته الكلية؛ إلا أن الموجودات من جهة قريها ويعدها عن 
أنبدآ الأول تتفاوت هى الشرف. 

١‏ - واما مسالة التكليف قإن الآمية فيها أن الله تمالي قد خلق الانسان بحيث لا يمكنه 
التکاثر إلا بالتماون. لان كل واحد لا يمكنه أن ينتج لنفسه ما يحتاج. كما أن حكمة الله قد 
اقتضت أن يكلف واحد یُفاض عليه من الوحى لیستن الناس به ويرجعوا إليه ويستحق متهم 
الطاعة. 


۳ - ولان التاس لا تری إلا حقوقها وتتغاضى عن واجباتها فإن الشارع المكلّف من الله 
تعالى كان عليه أن يلجا لإصلاح الناس مرة إلى الوعظ؛ ومرة إلى البرهان والدليلء وقد 
يحاول تاليف القلوپ. وقد يسارع إلى التخويف والانذار. ويسمى الخيام هذا الشارع يأسم 
النبى. ويقول إن الشرائم تُتسَى وتّهمل مم الزمن فيجب التذكير بها بالتكرير المتواتر فیتحقق 
بذلك للناس أن يتعوبدوا على إمساك شھواتھم, وتذكر الآخرة والبعث والحساب فينتظمون فی 
العبادات: ويتعودون التعادل, فيبقى العالم علی ما اقتضته حكمة اليارى. 

kik 

وواضح أن ما يلجا الخيام إليه من تقسيمات للمطالب لم يكن جدیداء وأنه يرجم 
للمعروف فى المنطقء ويستعير من أبن سینا ويسميه معلمهء ويأخذ منه برهاته على واجب 
الوجود۔ 

ومن الجلی أن فلسفة این سينا هى الفلسفة الأقرب لیه» وما یقول به الخيام هو مقصود 
ابن سينا فى إلھیاتہ فالوجود عنده إما واجب وإما ممكنء وتعريقه للممكن أنه ما ينتهى إلى 
واجب الوچود, وتعريفه لواجب الوجود أنه الذي تکون تفسه هي علّة وجودھ. وجميع الممكتات 
عند اہن سينا تنتهى ]لی علة واجب الوجود لأنه لا يمكن ولا يجون أن تكون الطل بلانهاية. 
ویشرح معنى وأچب الوجود فيقول إنه واجب الوجود من کل الجهات» قلا يتقسم: ولا عو جزء. 
ولا جنسء ولا فصلء ولا مقول عليه فى جواب ما هی ولا حد له؛ ولا فوع له ولا یتفیر, وهی 
العالم لأنه مجتمع الماهيات ومبدؤها وعنه يفيض وجودها. ومعنی أنه واحد آنه لانظیر له. 
ومعنى أنه حق أن وجوده لايزول. ومعتی أنه حي أته موجود لا يقسد. ومعنی أنه خير محش 
آنه كامل برئ عن النقصء فان شر كل شئ هو نقصه. 

ويقول ابن سينا إن العقول المفارقة كثيرة ولم توجد معاً من الأول» وأعلاها هو الوجود 
الآرل ثم يتلوه ثان فثالث وهكذا. والعتاية هى إحاطة علم الأول بالكل ويالواجب آن يكون عليه 
الكل حتى يكون على أحسن نظام من غير أنيعاث قصد وطلب سن الأول الحق» فعلم الأول 
يكيفية الصواب فى ترتيب وجود الكل منبع لفيضان الخير فى الكل. 

ويقول ابن سینا عن الشر إن وجوده فى الأشياء ضرورة تابعة الحاجة إلى الخیں وهذه 
العناصر لو لم تكن بحيث تتضاد وتنغعل عن الغائپ لم يمكن أن تكون عنها هذه الأنواع 
الشريفة» فوجب ضرورة أن يكون الخير الممكن فى هذه الأشياء إنما یکین خیر! بعد أن 
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یمکن وقوع مثل هذا الشر عنه ومعه. ويقرر این سينا أن جميع سہب الشر إنما يوجد علي 
آلارض فلا وجوب له فى السماء وأن جملة الشر على الارض طفيف بالقياس إلى سائر 
الوويجود. 

ومن الملفت للنظر أن الخيام فى مخاطبته للنسوى يذكر الحدس والڈکاء ويمايز بينهما 
كوسائل للادراك. ونفهم من مضمون الجواب أن الإدراك نتفاوت فيه النفوس, وأن من الناس 
من يكون مستعدا للكمال العلمى بحيث |ذا التفتت تفسه إلى المطالب النظرية أدركتها بدین 
تجشم فكر ولا توسط استعداد؛ وهى ما يسميه الخيام الحدسء ويكون فيه استعدادا فطریاء 
وقد يشتد عند أهل العلم حتى لا یجتاجون فی اتصالهم بالمبادئ العالية والأخذ عنها إلى أكثر 
من الانتباہ إلى المطلوب ولوازمه فتحضر معه مباديه يغايه السرمة كما يحضر اللزدم مع 
لازمه البينء وهذه المرتبة هى اأعلی مرأتب الاستعداد الفطری, وتسمی عقلا قدسياً عند ابن 
سيناء وأصحاب هذه النقوس تکون غالبية علومهم بدپهية. لا یحتاجون فيما يريدون سن 
المطالب إلى مراحاة منطق یعصم الذهن عن المطاء بل مجرد الحدس كاف فى الوصول إلى 
المطلوب الذى يراد حصوله, وقمة هؤلاء هو التبى الذى يؤكد الخيام إلى حاجة الإنسانية 
والاجتماع الاتسانی اٍلیه. 

ومن اللفت كذلك أن الخیام یقول بحاجة ااجتما ع الانسانی إلى الوجود الإلهى: وآن 
تکون الشرائع منه تعالی لانها بتعبیره هی الشرائم العادلة ء كما أن السان الحادلة من 
الاتبیاء» وكأن الخيام یقول ببرهان براجماتی من براهین وجود الله هو الحاجة العسلية إلى 
اقتراض وچودد تعالى؛ فلا قیام للاجتماع الإنسائى من غير الإيمان يه تحالی. وایضا کائی 
به يقول بیرهان اجتماعی, فحاچة الناس إلى الاجتماع فى قری ومدن من خواسهم کبشر» 
رایس إمكان اچتمامهم ونبوض مجشمعاتهم إلا لان الإنسان متعاون مع اخرین, رعلی تعاونه 
تقوم الحضارات وتنینی الدول, وألدین آقری عوامل التالیف بين الجماعة. ولیس أدل على 
رجود الله تمالی من الضمير الجمامی الذی یفعل فعله فی الافراد ویتحصل لهم بالتربية 
الديئية التی يشير إليها الخیام. وهة؛ الضمیر الجمامی هو الذی یضقط على الاقراد إلى حد 
قسرھم على اتخان عواقف تعارض شهواتهم ومصالحهم الخاصة. 

فين کل ذلك مما نفهمه ضسمناً عن هذه الرسالة القصيرة للخيام: والتی یقول فیها إنه 
يعتمد فى الفهم منها إلى الذكاء الضمتى للقارئ والی حدسه. هما يقال عنه آنه ملحد أو کاقر 
أيءلا آدری» أى باطنی؟ وأين هی اللاآدرية أو الباطئية او الإلحاد فی هذه الرسالة على 
ڑیجاڑھا؟!: 
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إن الإنسان كما تول هذه الرسالة للشيام - هو موجود تاریخیء ولم یکن تقدم 
الإنسان اجتماعیا إل أنه يؤمن باللهء والايمان بالله هی القامع للشهوات والرادع 
للامواء. ولولا الإيمان بان للعالم صانما لاعتقد الإنسان أنه حر يفمل ما يريد 
ویحوڑ ما يشاء. ومن دوافع الاجتماع الإتسائى طلب الثواب وتجنب العقاب فى 
الدٹیا وا لاخرة. والاعتقاد فى الله وفي البعث والحساب كان وازعاً قويا یمنع من 
المدوان؛ ويقوى إحساس الإنسان بالامن وبالمق. وبدون هذا الاعتقاد فإنه لا يمكن 
أن تقر هيتة للاجتماع الإنساتي: ولا یسٹٹر نظام العاملات ولا تصفي العلاقات بين 
الناس والشعوب. ولو كان للب الإنسان خاليا من الإيمان يالله لوقر شى حقل آحاد 
الناس أن العلة فى آعمالهم هی نقوسهمء فلا پقملون بثواب ولا عقاب ولاحساب. 
ولن يحمل الإنسان على التعاون والتراحم والبذل والإيثار والعطاء إلا الإيمان 
بوجود إله قادر يرشئى فیثیب. ويفضصب قيعاقبء وأنه ترجى رحمته ومفوه ومغقرته. 
والاتا الجمهى كمايقول علعاء النفس والاجتماع مفطور إذن فى الإنسان وهو دليل 
وجود الصاتع القادر العالم الحكيم اندیان سبحاته؛ وهى ما يذهب إليه الخیام فى 
رسالته ويؤكد مليه. 

وإتسان هذا ما يقول به لا يمكن أن ينسجم معه تقوله: 


آه ربی رحماك. رحمساك ريي 
یی ميل وواذع حاو یی 
ای دام ام سی وایاً آلپسی؟1 
یلست گرم وحسٹھا قد بریتا 
ٹم هلبا ومن مواھا تيتا 
أى قوله: 
ولاهسل الیقسین رالایسسان 
ولافل الشكرك فى الادیان 
ولاهل الدنیا واهل الجتان 
سيقول الصوت الرهیب ضلالاً 
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قد خسللتم وكنكم چا 

لا مدا انم کسبتم ٹسراپا 

لا ولن تكسيرا هتاك الثواب 
أى قوله؛ 


ولسيعين كم سبعاً مرارا 
قلت قولاً اتوله تکرارا 
لا سماء ولا جحيمٌ تر ال س 
هرء إن فات آهل والسدمايا!! 
شلاشك أن ریامیات کهذه لايد منحولة على الخيام» لان محتواما يتصادم بشدة مع فلسفته 
كما طرحها فی رسالاته. ولفلاحظ أن هذه الرسالات مكتوية باللغة العريية فلا سبیل إلى 
تحریفھا من مَل المترجمين: وأنها قد ذكوتها كل الصادر عن الخيام بلا اختلاف, فهی من 
مصنفاته التی لا يرقى إليها شكہ رلم يطلها زیف: وئواترت بها الائباء. ونقلها الخلف من 
السلف. بترقی من ثم إلى ملم اليقين» فى حين أن الرياعيات تناولها التحریف بالزيادة 
وا لتشویه, وظهرت إلى الوجود مشکیکاً فى آمرها بعد قرون من وقاته؛ ومنسویة إليه من قبل 
آهل الیاطن غالباًء پریدون بها تقوية مذهبهم أولاً بنسبة مبادثه إلي آمثال الغیام من العلماء 
الكبار والفکرین الشمود لهم وثانيا یاحتساب علماء آفذان کبار کالخیام من علماء الياطنية 
كيعلى بهم ذکر الباطتية. فالحذار ثم الحذارا؛ 
ات 
الرسالة الثانية 
وسالة فى التضاد والجبر هالبقاء 
هذه الرسائة ننشرها لأول مرة عن مخطوطة بدار الكتب المصرية وربما تكون هذه الرسالة 
مكملة للرسالة الاولی بالاقتضاء وخاصة أنه لم يعرف بها اسم السائل: وريما كانت الرسالة 
الأولى قد اتصل موضوعها فتحدث الخيام فى مسائل الرسالة الثانية, وقد يكون قد اشتهر 
بها قاحب أن يواصل ما بدأه منها, 
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ویجیب الخيام فى هذه الرسالة عن ثلاث مسائل. إحداها: كيف صدر التضاد والشر عن 
الواجپ مع امتناع تعدد الواچپ, وأن الله عز وجل یتعانی عن أن یکین مصدر ای شر او 
ظلم آى جور؛ والثانیة: أى الفريقين أقرب إلى الصیاب؛ الجيرية القائلون بالجبر ونفي 
الاختيار عن المکن, ام القدرية انناسبون إلى العبد خلق افعال الاختيارية؛ والثالثة: أن 
قوداً يقولون بان البقاء من صعفات العائی۔ أى أنه صفة زائدة على ذات الباقي فى الخارج, 
فكيف يصح قولهم؟ وما هو سبیل ا منائشة معهم؟ 
۲ بو بل نز 
تقول الرسالة؛ 
بسم الله الرحمن الرحیم 

(وبعد) - فإن مباعثته إياى هن مسالة ضرورط التضاد رفعت من ذکربی, ومظمت 
من أمرى: واستوجيت لله شمالی شالص شكرى. إن لم يشطر ببائي أن أسثال عن 
أنثالهاء شصومياً على ذلك الئعمطء مردفاً پذلك الشك اثقوی: وهو أن شرورة التضباد 
إن كانت ممكنة الوجود كان لها علَة وتنتهى إلى الواجب الوجرد بذاته. وإن كانت واجية 
الوجود بذاتها كان فى واجب الوجود بذاته کثرة, وقد قام البرهان على أن واچپ الوچود 
بذاته واحد من جميع چهاته: ثم إِنْ كانت ممكتة كان سبيها وموجپها هو الواجب الوجوه 
الواحد. وقد قطعتم يأن الشرور لا تفيض من منده. قأقول قى الجواب: 

إن الأوصاف للموصوقات على ضرپیت. ضرب يقال له اثذاتى: وهو الذي لا يمكن أن 
يُتصور المهصوق إلا ويتصور له ذلك الوصف أولاًء ويلزمه أن يكون للموصوف لا إعلّة - 
كالحيواتية للإنسان -- ويكون قبل الموصوف بالذات. اعنی أن يكون علّة الوصوف لا معلوله. 
كالحيوان للانسانء والناطق له. وبالجملة جسیم أجزاء المد للمحدود أوصاف ذاتية. وهذه 
معان مفروغ عنها. وضرب يقال له الْمَرضىء وهی الذى يكون بخلاف ما تقدم: من آنه يمكن 
أن يكتصور الموصوف ولا يتصور حصول ذلك الوصف له. ولا يكين ذلك الومسف ملة 
للموصوق» ولا قبله فى المرتية والطبع. وهذا الضرب ینقسم قسمين. فإنه إما آن يكون 
لازماً غير مفارق البتة. كُكَوْن الانسان متفكراً آو متمجباً و ضاحکاً بالقوة. وإما أن 
يكون مفارقاً بالوهم لا بالوجود ؛ ككون الغراب سود فان السواد يقارق الغراب شى 
الوهم لا فى الوجودء آى مفارقاً بالوهم والوجود جمیعاء ككون الإتسان کاتباً آو قلاجا - 
فهذه هی الأقسام الأولية للأرصاف. 
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ٹم اللوازم التى ظزم ا موجودات لا تخلو من وجهين من القسمة الاولیة العقلیةء فإنها |ما 
أن تكون لازمة لها بواسطة وهلة. كلزوم الضاحك بالفعل للانسان, فإله يلزمه بسيب لزوم 
التعجب له. ثم إن کان لزوم التعجب بسپب آخر أيضاء فذلك السيب إما أن يكون لازماً؛ وإما 
أن يكون مفارقاً؛ وممال أن يكون الوصف سبباً لوصف لازم, فبقى أن يكون ذلك السبب 
!خر لازماً أيضا. فاٍن كان لزوم ذلك السبب بسيب اخر؛ عاد الكلام چَدُمَاء فتكون هذه 
الأسیاب إما متسلسلة إلى ما لا نهاية له والبرهان قائم على استمالته, وإما داثرة: أى 
المسديب سيب اسببهء وهذا آظهر استحالة. وم أن تكون السببية منتهية إلى سبب لا سبب 
له, فيكون ذلك السبب: أى الوصفء واجب الوجود لذلك الموصوف» كالمتفكر للانسان مثلاً, 

وإذ تقدم هذا وبان أن يعض الأرصاف راجب الوجود للموسوفات, فلترسع إلى مطلوينا 
ونقول: إن الوجود آمر !حتبارى ينطاق على معليين علی سبيل التشكيك لا على سييل التواطقل 
السرف؛ رلا على سبيل الاشتراك الصرف: والفرق بين الأساسى الثلاثة ظاهس فى آواثل 
المنطقء وذادك العنیان هما الكون فى الأعيان الڈی اسم الوجود أحق به عله الجمهور, 
والثانى الوجود فى الللس كالتصورات الحسية والخيالية والوهمية والعقلية: وهذا المعلى 
الٹاٹی هي بعينه المنی الأول: إذ العاشی المدركة المتصورة من حيث هی مدركة متصورة 
موجودة فى الامیان, إذ المدرك عين من الأعيان: والموجود فى عين من الأعيان موجود فى 
الأعیان, إلا أن الشئ الذى هو المدرك المتصور مثاله ورسمه ونقشه ريما يكون معدوماً فی 
الأعيان» کتعقلنا أدم فإن المعقول من آدم فى معنی موجود فی النقس وفی الاعپان, إذ النفس 
عين من الاعیان, ولكن آدم الذى هو المعتى الموجود فی النفس مثاله ونقشه معدوم فی الامیان 
- فهذا هو الفرق بين الوجودین. وتبين أن الفرق بينهما پالاحق وا لاولی والتقدم والتآخر الذي 
یسمی بالتشكيك لا بالعنی الذى سمى الاشتراك. وهذه المسالة ون كانت محيقة جدا 
وتحتاج إلى فضل تنقپر (أى بحث) فإنها لا تخنى على قلان (يقصد السائل). 

وإذا قتیل إن صفة الحيوان موجودة للاتسان, أو كل مثلث فان زواياه الثلاثف مساوية 
للقائمتين: قإتما دعنی بهذا الوجود ١لا‏ الوجود فى الأعيانء پل الوجود فى النقس, وك أن 
التصور العقلى لا پمکنه أن يتصور الانسان إلا ويتصور معه آنه حيوان: إذ حصول معنى 
الحيوان معنی الإنسان آمر ضروری. وكذلك الفردیة لاثلاثة. لان الثلاثة لا پسکن أن شقل 
وتتصدى | فردا. وكل ما لا يمكن أن يُتصور ویعقل !9 بصفة من السفات فان تلك الصفة 
تكون واچبة له. أى تكون له.ا بعلّة۔ فتكون واجبة الیجود له. فالفردية واجبة الوجود الثلاثة, 
والحيوائية واجبة الوجود للانسان. 
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وكذلك جمیع الأوصاف الذاتية الواجبة الوجود للموصوغات:؛ منها ما يكون واجب الوجود 
الشئ بسبب تقدم وصف آچر واجب الوجود له ومنها ما يكون واجب الوجود للشئ لا يسيب 
تقدم وصف آخ له. 

وکذاك جميع اللدازم تکون واجبة الوچود للملزوم. منها ما هو بسیب لازم آخر متقدم» 
ومثها ما هو بلا سيب شئ إلا ذات اللزوم. والبرهان ما قدمناه آنفا. 

ثم القردية الثلاثة وان كانت صفة لازمة راجية الوجود لهاء لا يجب أن تکون فی تفسها 
موجودة فى الآمیان, فضلاً عن أن تکون واجبة الوجود فى الأعيان. أى ممکنة الوجود للشی» 
فان الماصل له شى والوجود الحاصل فى الآمیان شئ آشرء فان الأرساق المدومة فى 
الاعیان ریما تکون موجودة فى النفس والعقل ثوصوفات معدوسة فى الأمیان» ولا يجوز أن 
یقال إنها موجودة فى الاعیان, کقول مِنْ یقول إن الخلاء بد مفطور ممتد: یسعه الأجسام 
وتخرقه وتتحرك فيه من موضع إلى موضمع: فان هذه الأوصاف میچودة فى العقل للخلاء 
الوجود التصور فى العقل. العدوم فی الأعیان, فی‌جود الارصاف للموصوفات إثما هو 
بالقصد الأول فى النفس والعقل ۷ الحصول. رالکون فى الأعیان, 

دا قيل إن الصفة الفلاثية واجبة الوجود لکذا فإنما يراد به الوجود فى العقل والنفس لا 
فى الاعیان. وکذلك إذا قیل إلها مسكتة الوجود فإنما یمنی به الوجود فى النفس والعقل. وقد 
علمت الفرق بینهما على أى صفة یکونء فالوجود فى الأمیان هو غير وجود شئ لشئ - 
غيرية التشكيك على ما حققناه. 

ثم البرهان قام على أن واجب الوجود فى الأعيان واحد فى جميع جهاته وجميع صفاته, 
وهو سبب جميع الموجودات فى الأعيان. وقد علمت آن الوجود فى !لنقس هی آیضا وجود فى 
الأعيان بوجه ما من وجوه التشكيك. فهو جل جلاله سبب لجميع الأشياء الموجودة. ثم الإعدام 
وعللها ظاهرة عند فلان (آی السائل) لا أريد أن أطول بهاالکلامء فقد بان من هذا أنه پذا 
قيل إن الفردية واجبة الوجود للثلاثة فإنما نعنى به أنها للثلاثة, لا بسيب مُسببء ولا بيعل 
جاعلء وكذلك جميع الذاتيات واللوازم. 

وقد یمکن أن يكون ذاتی سببا لذاتی آخر وأن یکون لازم أيضا سبباً للازم آخر الا أنه 
يوشك أن ينتهى إلى ذاتی أى لازم لا سيب لهماء فيكون ذلك الذاتى سيباً يوجه من الوجوه. 
وإن هذا الحكم لا يقم القضية القائة بان واجب الوجود بذاته واحد من جمیع جهاته؛ إن 
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الوجود هتاك الکون فی الأعيان: وواجب الوجود فى الأعيان واحد كما قد بيناه فی مواأضع 
أخّر. وهذا الوجود هو الحصول للشئ من غير التفات إلى وجوده فى الأعیان أو فى النفس. 

وبالجملة فإن جميع الموجودات فى الأعيان ممكنة لا غیرء سوی وجوب الوجود الواحد. 
وتحليل المسالة على الوجه الكلى هو أن الموجودات الممكنة فاضت من الوجود المقدس على 
ترتيب ونظام. ثم من الموجودات ما كان متضاداً بالضرورة لا بچمل چاعل, وا وچد ذلك 
الوجود وجد التضاد بالضرورة. وإذا وجد التضاه بالشرورة وجد العدم بالضرورة. وإذا وجد 
العدم وجد الشر بالضرورة. وآما من قال إن واجب الوجود أوجد السواد أو الحرارة حتى 
وجد التضادء لان 1 إذا كانت طلّة لب و ب علة لع: فيكون ! علّة لح, فإنه قال صواياً لا مجمجة 
فيه. لکن الکلام فی هذا الموضع ينساق إلى غرض, وهو أن واجب الوجود آوچد السواد فوجد 
التضاد بالضرورة: فيكين واجب الوجود قد أوجد التشاد فى الامیان بالمرض لا بالذات. 
هذا لا شك فيه, إلا أنه لم يجعل السواد مضاداً للبیاض: وإنما أوجد السواد لالمضسادته 
للبياض» بل لكونه ماهية ممكنة الوجودء وكل ماهية ممكنة الوجود قإن واجب الوجود يوجيهاء 
ان نفس الوجود خیر, لکن السواد ماهية لا يمكن إلا أن تكون مضادة لشي آخر؛ فكل من 
أوجد السواد لاجل كوته ممكن الوجود فهو الذى أوجد التضاد بالعرش. ولا يكون الشر 
متسويا إلى موجدالسواد بوجه من الوجوه أذ القصد الاول, بل العذاية السرمدية الحقة 
توجهت نحو الخيرء إلا أن هذا النوع من الخیر لا بمكن أن يكون مير خالیا من الشر 
والعدم» فليس الشر منسويا إليه بالعرض. ولیس الكلام ههنا قیم؛ بالعرض بل فیما بالذات., 
وإنى آوصی من أعرقه من الحكماء بتقديس ذلك الجتاب عن الظلم والشر. رههنا من 
التفسيل والتحصيل ما لا تفهمه العيارة ولا يقدر ا مخہر عن الإخبار به لقصور البيان عنه. 
والحدس المصيب یٹال من ذلك الروح ما تقلع به النفس الكاملة وتذوق به اللذة العقلية 
القصوی. 

وههنا سوال آخر ركيك جد! عند منعمی النظر فى باب الالھیات: وهی أنه (تعالی) لا أُؤجد 
أمراً کان يعلم أنه پلزمه العدم والشر» فیکون الجواب: أنّ السواد مثلاً فيه ألف خير وشر 
واحدہ وإ لامساك عن یراد آلف خير لاجل ازوم شر واحد إياه شر حظیم. على أن النسية بين 
خير السواد وشره آمظم من نسبة الف الف إلى واحد: وإذا کان هذا هکذ! فقد بان أن 
الشرور موجودة فى مخلوقات الله بالعرش لا بالذات. ويان أن الشر هی المكمة 
الأولى قليل چداً ۷ نسبة له فى الكمية والكيفية إلى الخير. 
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وأما سؤاله (آی السائل) عن أى الفريقين أقرب إلى الصواب (أى الفریق القائل بالجير 
أم الفريق القائل بااختیار), فلعل الجيرى أقرب إلى الحق فى بادئ الرأى وظاهر النظر, من 
غيى أن یتلجلج فى هذيانه ويتقلفل فى خرافاته؛ فإنه حينئذ يبعد عن الحق جدا. 
هذا ماما الكلام الجارى فى البقاء والباقى: فائه آمر قد شفف به جماعتمن الأغبياء 
حیٹ لم يعقلوا ولم يدفطنوا للحقء إذ البقاء ليس هی اتصاف الوچود بالوجود مدة ماء فکان 
الوجود غير ملْتّقّٹ فيه إلي المدة. والبقاء وجود يتضدمن معنی المدة: قالوجود معنی أعم من 
البقاء» فليس الفرق بين الوجود رالبقاء إلا بالعدوم والخصوص. 
ثم العجب أن قائل هذا القول اعترف بان الرجود والمىجود هما معنی واحد فی الاعیان» 
وإن كانا منترقين فى النلس, فلمًا بلخ إلى اليقاء شمل, 
وأما الكلام الجدلى المج إياهم إلى ارتكاب المحالات الأولية فهو هذا؛ یسالون هل ههنا 
شئ موصوف بالبقاء. فان أجابوا بلا قيل لهم: إذن لیس ههنا باق: فما الذى يوهد 
الوجودات ويستبقيها على زعمكم بالتعاقب والإيجاد فى الآنات التوالیةء على آن البرهان قام 
على بطلان الآنات التوالية ولكن سلمنا قولكم مسامحة؟ فان آجابوا بان هذا الموجد بالتعاقب 
غير باقء يلزمهم آشد الممالات استحالة وآقبحها. وآظنهم يتحاشون عن هذا. وإن آجايوا بآن 
ههتا شيئا باقياً سٹلوا وقيل لهم. إن ذلك الباقي يكون باقياً ببقاء زائد على ذاحه» فذاك البقاء 
لا يخلى إما آن يكون باقیا بيقاء. وذلك البقاء ببقاء آخر, ويتسلسل وهذا محال, 
وان لم يكن ذلك الیقاء باقیاً, قكيف یکوت الباقى باقيأ ویقاقه الذى هو به باق غیر باق؟ 
هذا محال. اللهم إلا أن يرتكبوا قیقولوا الباقی باق يبقاءات متصلة متشافعة فى آنات 
متوالية؛ فحينتذ يطالبون بشرح هذا الکلام. ويقال لهم. ما معنى هذه البقاءات المتوالية إن 
كانت معانى بها يكون الباقی باقیا؟ شتلك العانی ينيغى أن تبقی مع الباقی مدة يمكن أن 
يوصف الباقی قيها باله باق» ولا قلا معنى للبقاء والباقی. وإنْ كانت وجودات متشاقعة فقد 
بان أت الوجود والبقاء هما معتی واحد, ون البقاء لیس هو | استمرار الوجود أو. اتصاف 
ا موجود بالرجود ملتقتاً فيه إلى الدة. إڈالوجود الطلق يجوز أن يكون فى آن من الزمانء ولا 
يجوز أن يكون البقاء إلا فى مدة. فهذا هو سمت الجدال معهم وقمعهم. والحق عندی أن لا 
يلاح (یعنی یجادل) من يكون عقله بحيث يخفى عليه هذا القدر من المعقولات. فهذا هو الذي 
سنح لى ى الحالء والله أعلم يكل المقال. 


HENEK 


۷٤ 


انتعلیق على رسالة التضاد والجبر والبقاء 

في هذه الرسالة نتبين الاتی: 

-١‏ أن الأسئلة التى تضملتها الرسالة ھی نفسها التى تعرضها الرباعيات وتتحدث عفها 
فى مجال التقد للثوابت الإيمانية الاعتقادیةء پنقلها القاضى النسوي عن سائليها وقد ثبت أن 
السائل قى هذه الوسالة هي نفسه السائل للرسالة السابقة؛ ويجيب عليها الخيام إجابات 
قاطمة لا لیس فیها, ومن شم نجد أن الرسالة وسابقتها كلاهما يتصادم بشدة مم أبيات من 
الرباعيات. وطامًا أن الرسائل من اليقينات فلايد أن يتطرق الشك بشدة إلى حقيقة نسبة هذه 
الرباهيات للخیام, وذلك ننا ۷ نملك إلا أن نختار بين آراء الخيام فى الرسالتین: وبين أفكار 
الرباعیاٹ فی الشر فى الوجود والزماٹ: وفی الفساد فى الكين: وفی ایت والمرض والجهل 
وسوء الاشلاق والخرافة وغیر ذلك من النقائس والشروں. تقول الرباعيات: 

لا پورث الدهر إلا الهم والکمد! 
واليوم إن يملا شیٹا پستلبه غدا 
عن لم پجیئوا لهذ! الدهر لو علموا 
من ذا يكايد مته ما آتوا آبد! 
بأ دزا با ودع 
إن لم يكن حظ الفتی فى دهره 
إلا الردى ومرارة العيش آلردی 
معد الذي لم یحبی فيه لسظة 
حقاً واسعد مسته من لم يوت 


ود یو ےد 


گسرت یا رب إبريق الدام كما 
سددت لی باب عیشی حيثما کاٹا 
آنا ربت وتبدی أنت مريدة 
ليت الثری بقمى هل كنت نشوانا؟ 


و 


منتهى التجديف؛ فهل يتفق ما تعرضه هذه الرماعيات مع نص الرسالة ورومها؟ 

۲- يستخدم اأخيام التطق ويثبت أن التضاد إن كان سكن الوجود كان له علة وتنتھی 
إلى الواجب الوجود بذاتهء وإن كان التضاد واجب الوجود بذاته كان فى واجب الوجود بذاته 
كثرة وذلك ينقضه ما سبق ثبوته فى الرسالة السايقة من أن واجب الوجود يذاته واحد من 
جميع چهاته وجسيع صفاته. 

۳- ويشرح الخیام الفوق بين الذاتى والعرضی, ويقسم العرضی إلى لازم ومقارق: 
واللازم إلى البيّن وغیرہ والموجودات إلى العیتی والذهنيء ثم یثیت أن الذاتيات واللوازم غير 
مچهولة. وینتھی إلى أن جديع المىجودات فی الأعيان عمكنة سوی واجب الوجود الواحد: 
ويحلل ذلك فيقول إن الموجودات الممكنة فاشت من الوجود القدس على ترتيب ونظام: ومتھا 
ما كان متضادا بالضرورة. لا بچمل جاع وإذ! ىجد التشاد بالضرورة وجد العدم 
بالضوورة: ون وجد العدم وجد الشر بالضرورة. 

۶- ويقول إن واجب الوجود إذ آوجد السراد بالضرورة فإنه أوجد التضاد بائضرووقء 
فيكون قد أوجد التضاں فى الأعيان بالعرض لا بالذات. 

-٥‏ وأثه سيحاثة لم يوجد السواد مضاداً لبياض وإتعا آوچد السواد لكونه ماهية ممكنة 
الوجودء وکل ماهية ممكنة الوجود فإن واجب الوجود يوجيهاء وکل من آوچد السواد لأجل 
كونه مصکن الوجود فهو الذي أوجد التضاد بالعرشض, ولا يكون الشر منسوھاً إلى موچد 


السواد۔ 
-٦‏ وآن المناية السرمدية تتجه دوما نحى الخيرء إل أنه خير لا يخلى من الشر الذی 
يتسب إليه بالعرضس, 


۷- وتُظهر هذه الفقرة التى تقول: أوصى كل من أعرفه من الحكماء بتقدیس جناب الله 
تعالی عن الظلم والشر - تظهر شدة إیمان الخیام بالله ومعرفته به عن حق, كما تظهر بقية 
العيارة التی نسھا «رههنا من التفصيل والتحصيل ما لا تفهمه العبارة ولا یقدر المخير عن 
الإخبار به لقصور البيان عنه. والحدس المصيب یتال من ذلك الروم ما تقتم به النفس الكاملة 
وتذوق به اللاة العقلیة القصوى» أن الخیام على قدو كبير من التصوفء وأته ھی عقام 
المشق من أعلى مقاماته. وكما يقول ابن سينا فإن العشق الحقيقي هر الايتهاج بتصور 
حضرة الذات الإلهية. رهى ابتهاج فى القمةء لان العارف يالله تخلص نفسه إلى عالم القدس. 


د 


وهی چوهر قدسی یتصرف بقكره إلى قدس الجبروت مستديما نور الحق تھی سره مما لا 
يمكن للفة أن تعبر عنه أو تفيه وصقاً وشرحا. وإذ یوصی الخيام من يعرقه من الحكماء 
بتقدیس الله وتنزيهه فإنما يعنى آنه ینسح لهم بالریاشة التى تنحيهم عما دون الحقء وتعطوع 
النقس الأمارة للنفس المطمئنة لتدجذب قوی التخيل والتوهم إلى التوهمات المناسية للأمر 
القدسی: وتنصرف عن التوهمات المناسية للأمر السفلي. ونصيحته لهم فییا ظطیف السر 
التابيه والفکں اللعلیف فیصیر ذلك ملكة فيهم یال بها الكمال الحقیقی, 

۸- واستخدام الخيام للحدس يعنى أن المعرفة معرفتان عقلية كسيية؛ وحدسية رهبية: وإذ 
تكون هی هذه المعرفة الثاتیة فإن اللغة تقصر عن التعبير عٹھاء قالمارف يالمقل بخلاف 
العارف بالحدسء والحدس تتوق, والعرفان الصوقى هو ما تقتم به النفس الکاعلة دون سواد 
ويه تكون اللذة العقلية القصوى, 

۹- ويرد الخيام على السوال الڈی ياح في الرباعیات إاحاحا: لماذا أوجد الله تعالی أمراً 
يلزمه العدم والشر؟ بن السواد مثلا فيه آلف خير وشر وأحدء والإمساك من إيراد آلف خير 
لأجل لزوم شر واحد هو شر عظيم. ثم يقول مع ذلك أن النسبة بین خير السواد وشره أعظم ٠‏ 
من تسبة لف ألف إلى واحد, أى أعظم من نسبة اللیون إلى الواحد. 

۰- ويخلص من کل ما سبق إلى أن: 

[ - الشرور موجودة فی مخلوقات الله بالعرضى لا بالذات. 

ب - الشر قى الحكمة الأولى قلیل جداء ۷ نسية له فى الكمية والكيفية إلى الخير. 

وهذه الفلسقة الخيامية والتى هى فى سمیمها فلممقة أبن سینا فى الإلهيات هى 
ما ننبه إليه؛ وتقضمى بشکل قاطع أن ما يعارضها مما فى الرياعيات لا يمكن أن يكون من 
وضع فیلسوقنا عمر الغیام. ومن ثم فإتى أرفض رفضا قاطعا الرياعيات من امثال: 

ما شهد الثار والجتان فتسی 
ای امری من عناك قد جاء 
لم نر مما تيچ ونحڈرہ 
إلآ مسفات تُمکی واسعاء 


اب زر 


۷۷ 


إن تجد لی بالعفو لم آخمش ذتبا 
او تبب لى زاداً استت العتاء 
آو تَسَيِيمَن بالعفو وجهى فإئى 
لست آخشی صميفتى السوداء 


رتبا 
إلهى قل لى من خلا من خطيشة 
وکیف ثري ماش اليرئ من الذنب 
اذا کشت تجزى الذتب منى بمثله 
فما الفرق ما بیٹی وييتك ياريى! 


۱- بیتناول الخيام مسالة الجير: فيقول إن الجیری يبس كلامه کالصحیح وليس بکذلله. 
ومناقشة الجبری سرعان ما تظهر بطلان ما يقول وسطحيته. ومعنی ذلك أن الخيام ليس 
جيريا . والجير هو نفى الفعل حقيقة عن العبد وإضماقته إلى الرب تعالی. والجبرية أو المجبرة 
هم أصحاب مذهب آلچپر, وكان الجهم بن صفوان شيخ الجبرية ويلخصها غي قوله «لا قعل 
لاحد فى الحقيقة !۷ الله.. وجهم هذا ظهر بترمذ وقتلوه فى مرو فى آخر ملك بنى أمية أى قبل 
ولادة الخيام ہزمان, والانسان فى مذهيه لا يقس على شئ ولا يوصف بالاستطاعة وانما هی 
مچیور فى [قعاله. لا قدرة لهء ولا إرادة؛ ولا اختیار. 

وإذئ فكل ما ورد من رياعيات فيه من مذهب الجبر ولا تصادق عليه فلسفة الخيام فهو 
متحول عليه ولم یقلہء كهذه الریامیات: 


ربى انتشلنی من وجودى فقد + بعلت فى الدنیا وجودی عدم 
حكمك يا آقدار عين الصلال فاطاقيتى آد تلسى المقال 
خافتنی يارب ماءوطیت + وصفتتی ما شثت مرا وهون 
فما احتيائى والذى قد جری ٭ کتبته يارب قوق الم پیئ!! 
ويا فوادی تلك دنیا الخيال ب فلا تنق تست الهموم الشقال 


وسلم الأصر تمسق الذي 


شطت يد المقدار أمر محال 


و 
واتما ثحن رشاع القضاء م يتقئنا فى اللوح الی يشاء 
وکل من يفرخ من دوره م يكقى يه فى مستقر الفناء 


hy 


هذا كلام معناه أن الخيام - لو صحت نسبة هذه الرباعيات إليه - من الجبرية الخالصة.. 
ومع ذلك فإن من الرياعيات أيضا ما يجعل للانسان اختیارا ویتعارض مع الدعوة الجيرية. 
كهده الرياعيات: 

عش راضیا واھجر دواعي الام + واعدل مع الظالم مهما ظلم 
ثهاية الدئیسا فنساء فصش + فيها طليقا واعتيرها عدم 
فاتصم من الدتيا بلذاتها م من قبل أن تسفيك کف القدر 


وکان لامر بایدیڈا؟ وکان ما ٹریدہ يمكن أن نحققه لانفسنا* أى کان الإنسان يستطيم 
للقضاء دفعاء وللقدر ردا؟ فهل هذا التناقض يمكن أن یقع فيه الخيام المنطيق والذى لا يبدأ 
أى نقاش إلا بمقدمات فى علم المنطق يشرح يها ما سيقول قیتضح ما یعرضه من مسائل 
أيّما وضوح!: وهل يمكن أن نصدق أن أمثال هذه الرباعيات من وضع فيلسوقنا عمر 
الخيام؟؟ 

۲- ويعرج الخيام على السالة الثائثة فى الرسالة وهی البقاء والغالطة الٹی يرتكيها 
القصوم آنهم يدعون أنه إن لم يكن هتاك بقاء فى الوجود فما الذى يوجد الموجودات 
ويستبقيها . ووجه المغالطة أنهم لا يقرقون بين البقاء والوجود, فالبقاء وجود یتضمن معتی 
المدةء والوجود أعم لیس فيه مدة. وقولهم إن الموجد بالتعاقب إذا لم يكن باقیا فكيف يستطيع 
ذلك مغالطة أخرى. 

والملاحظ أن القرآن استخدم البقاء ومشتقاتها ۲۹ مرة بمعنی أن البقاء هى سلب العدم 
اللاحق للوجود واستمرار الوجود فى المستقبل إلى غير نهاية. ومعتى ذلك أن البقاء هو الأزل 
والأيد يجمعهما معا واجپ الوجود ووی الله تعالی؛ كالاستمرار فإئه ما لا نهاية له فى آوله 
وآخرہ ولا كان بقاء الزمان بسبب مرور أجزائه بعضها عقيب بعض فقد أطلقوا الستمر فى 
حق الزمان, وأما فى حق الله فهو محالء لانه باق بحسب ذاته. والخيام إذن على حق؛ حتى 
أن كنط نفسه قال فی نقده العقل الخالص بعبداً البقاء أى بقاء الجوهر: أي دوامه قى 
الزمان» ومؤداه أن كل الظواهر قيها شئ باق دائما هی الجوهر: وشئ متغير دائما هو 
أحواله التى تتحاقب عليه وتحدد كيفية وجوده. وإذن وكما يقول الخيام فان البقاء لیس صفة 
زائدة:» والله تعالی باق ويوجد الموجودات بالتعاقب كيف شاء وأنی شاء سبحانه, وذلك هر 
التوحيد والتنزيه لله كما پنبغی» ومن ثم فإن أية رباعيات يمكن أن تنسب إلى الخيام وتناقض 


۷۹ 


هذا التوحيد والتتزيه مرفوضةء كهذه الرباعية التی ینسپ فيها النقص إلى الله: 

لو کان لی كالله فی قلك يذ 
لم أبق لاف لاله من آثار 
وخلقت أقلاكا تدور مکانها 
وتسیر حسبً مشيئة الاحرار 

ولا يمكن أن يكون الخيام هذا الفيلسوف المتاله هو القائل: 
فکرت فى الدين اللوم كما 
حار بين الشك رالقطع فريق 
فزذ! الھاتف یدسوصم ایا 
له لا هذا ولا ذاك الطریق؛! 


ار قزر 
الرسالة الثالثة 
رسالة الوجود 
هذه الرسالة ھی الأولي من رسالتين فى الوچود. ونحن تنشرها لأول مرة عن مخطوطة 
یدار الكتب المصرية؛ وقد أعطاها بعضهم اسم «وسالة الضياء العقلى قى موضبوع العلم 
الكنى». تقيل: 
إن الموجود الذى هو موضوع الفلسفة الاولیء آعتی العلم الکلی الذى تحته جميع العلوم. 
ظاهر التصور لا يحتاج فى تصوره إلى تصور آمر آخر يسبقه لانه أعم الأشياء: وهو وما 
آشبهه مہد؟ لتصورات جميع الاشیاء, 
والشئ أيضا ظاهر التصور ويلزمه الوجود فى الافس, فان المعدوم فى الاعيان إذا حكم 
هليه بأمر وجودى لا يمكن إلا أن يكون عوجود! على ما علمت تفصیله: ووجوده ليس فى 
الأعيان» فیاضطرار يلزم أن يكون موجودا فى الافس, فالشئ یلزمه الوجود» فلا موجوں أحد 
اليجردين إلا ویلزمه أن يكون شيئاء ولا شئ إلا ويلزمه أحد الیجودین, قالشیتیة من لوازم 


Ae 


حقائق الاشیام. وإياك أن تحاول تصوير الشئ أو ا موجود فإتك إِنْ فعلته وقعت فى الدور لا 
محالة, 

والموجود والشئ وان كانا عامين فإن الموجود أولی بأن يكون موضوع العلم الكلى, لانه 
أظهى تصوراء وموجودية الشی ووجوده شي واحد. كالمضاف والإضاقة. لان الوجود لو كان 
شیئا زائدا على ذات ا موجود لكان يلزمه الوجود» ما فى الإعيان آو فى النفس. ولو كان 
وجود الموجود موجودا فى الأعيان لكان موجودا برجود إِذْ حکم أن كل موجود يحتاج إلى 
وجود وتسلسل وكذلك لو كان الوجود شیتا زائدا على ات الموجود (ولاشك أن الوجود عرض 
كيفما كان سراء فرشته موجود؛ فی الأعیان أى فى النفس) لكان سببا لموجودية الجوهر, لان 
الجوهر إنما يصير موجود! بوجوده» ومالم يوجد وجوده لم يمكن أن يوجد هی فيلزم أن 
يكون العرض سيبا لوجود الجوهر. لکن من الثابت أن كل عرض فسبب وجودہ الجوهرء لأن 
حقيقة المرض تدل على ذلك ويصير البيان درريا. وكذلك لو كان الوجود شیٹا زائدا على 
ذات الوجود؛ يه يصير الوجود موجوداء لكان وجود الیاری أيضا شيئاً زائد! على ذاته, أعتى 
هذا الوجود الذى يقابل العدم الذى فيه كلامنا ههناء فلم تكن ذات الباری تعالى واحدة. بل 
كانت متكثرة وهذا محال. وأما أن يكون شیٹا اعتباریا موجود! فى النفس فیجب أن تتحقق 
أن لكل شئ حقيقة ما بها یتخصص ويتميز عن غیرہ وهذا الحكم أولى لا يخالف فيه عقل» 
فإذا عقل تلك الحقيقة مقل, آعنی حصل آثر من تلك الحقيقة فى عقل ما ثم تسب ذلك العقل 
تلك الحقيقة والماهية إلى الصورة الحاصلة الموجودة فى الأعيان» فيكون الكون فى الأميان 
آمرا زاك! على ڈات تك الماهيه والحقيقة, ولا یکون شيئا زائدا على ذات آلوجود, إذ اللرجود 
فى الأعيان ليس تلك الماهية, فإن تلك الماهية لا يمكن أن توجد بعينها فى الامیان, إذ العقل 
ليس له أن يحكم على شئ إل إذا عقله مجردا عن العوارض الشخصية: ولا يمكن أن يوجد 
هذ! المجرد من حيث هو كذلك فى الخارج. ثم إذا كان الامر على هذه الصفة وكان يظن 
بعض ضعقاء الظن أن الماهية الممقولة یعیٹھا سارت موجودة فى الأعیانء رسخ فى قلبه أن 
الوجود والموجوب هما شيئان كائنان فى الأعيان ولم يتفطن نهذه المحالات. ومن المحالات 
اللازمة لهذا الحكمء وهی آن الوجود شئ زاك على ات ا وجود؛ أنه يلزم أن يكون الموجودفى 


۸۱ 


النفس موجود! بوجود. وذلك الیجود يكون موجودا فی النفس بوجود آشرء ویتسلسل إلی 
مالا نهايه له. ومن الحجج الجدلية فى هذا المبحث للمذهب الحق أن يقال الخصم إن هذا 
الوجود الزاك على دات آلوجود: هل هو موجود فى الأعيان أو لیس بموجود فى الأعیانء فان 
قال إنه ليس بموجود في الأميان فقد حقق الخبر بعض المذهب. ثم يسال فيقال له هذا الوجود 
الزائد على ذات ا موجود الذى سمت آنه ليس بموجود فى الاعیانء هل هو موجود فى النفس 
أو ليس بموجود فى النقس, فإن قال إنه موجود فى النفس فقد حقق الخبر كله. وان قال إنه 
لیس یعوجود فی النفس وكان من قيل يقول إنه ٹیس يموجود فى الاعیان. فيكون حينئذ هی 
المعدوم المطلقء والمعدوم المعللق ۷ يكون عنه خبر ولا يكون عليه حکم, والضرورة تشهد بیمللان 
هذا الحكم: فقد صح وتنين أن الوجود هی صفة زائدة على ذات الماهية العقولة, موجودة فى 
النفس غير موجودة فى الامیان. آھنی أن وجرد الموجود فى الآعيان هی بعینه ذاتہء ولامعنی 
لوجوده الزائد عليه إلا بعد أن عقل, وإنما اعتبر العقل فيه هذه الصفة بعد أن عقله وصیره 
ماهية معقولة. ومن الشكوك القوية على هذا الرأى الحق. وهى موضع بحث عظيم للچدلی, هو 
آنه إذا سثلنا هل الیجود الطلق ماهية معقوله ام لیس بماهية معقولةء فان قلنا ایس بماهية 
معقولة كان القول سحالاء لأنه لو لم يكن ماهية معقولة موجودة قى النفس لكان محال قولتا 
أن الوجود فى الاعيان شى زائد على ذات المافية: وان قلنا إنه ماهية معقولة وقد حكمنا بان 
الماهية المعقولة تحتاج إلى وجود زائد عليها فتكون ماهية الرجود محتاجة إلى وجوه آخر 
معقول حتی يكون موچودا فى النفس. والجواب هنه أن الماهية العقولة تحتاج إلى وجود 
معقول حتى يكون آمرا موجودا فی الأعیان ۷ فى النفس, لأنك إذا قلت إن الماهية الموجودة 
في النقس محتاجة إلى وجود حتى تكون موجودة فی الثقس فقد سادرت على المطلوب الأول 
حيث قلت إن الموجود يحتاج إلى وجود. وأما كلام من يقول إذا كان وجود زید غير موجود 
فی الأعيان فكيق يكون زيد موجوداء فكلام مموّه مزخرف سوفسطائی ويتفطن لاستمالته 
من وچهین, أحدهما قوله إذ! كان وجود زيد غير موجود فکیف يكون زید موجودا؛ هذا يلزم 
|ذا قيل إن الموجود موجود بوجود وهو مصادرة من المغالط منى المطلوب الاول. والٹائی من 
الرجهين أن وجود زيد العقول هو أمر معقول موجود فی التفسء فکان المغالط ل يفرق بين 


الوچودین. الوجود فى الأعيان والوجود فى التفس. فان قال إنا نعتبر زید! الجزئی المحسوس 
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المعقول حتى يكون وجودہ شیئا زائدا على ماهيته فى النفس, أجبنا بان تقول إن حمل 
ا محمول الكلى علي الوضوعات لا يمكن إلا بعد أن تكون معقولة؛ والوجود حكم كلى لا یمکن 
حمله على موضوع إلا يعد أن يُعقل؛ سواء فرضه العقل عتد تعقله إياه وأحد! لا تكثر فيه 
کالپاری, أن لم يفرضه كذلك, وإنما ظن من لن هذا لجهله بان المعقول الصرف لا يكون لناء ' 
ولا يمكن, يل إنما تكون معقولاتنا مشوية بالتخیل, والتخیل لا يدرك إلا الجزتی» فربما تخيلنا 
شیٹا وعمل العقل فيه عمله, أعنى تجريده عن الموارض المشخصةولا تتفطن النفس لذلك بل 
تظن أنه جزئی لاختلاط ذلك المعقول بالتخیل, أو تعاقب بعشها من بعضء وأكثرما تعرش 
هذه المالة مند فرض المقل المعقول شیتا واحداء فمن إضاقة الوحدة إلى ذلك المعقول 
ومخالطته للتخيل يظن أته جزئى فقد تبين وصع أن الموجود فى الاعيان ووجوده شئ وأحد. 
وإنما يحصل هذا التكّثر عند كونه معقولا وصيرورته ماهية معقولة, مضماقا إليها ذلك المعنى 
المعقول السمی وجودا . 
اد بو 
النعليق على زسالة الوجود 

هذه الرسالة ھی أقصر الرسالات الثلاث؛ وموضوعھا أشد التصاقا بالفلسفة. وقد تناوله 
الفلاسفة منذ بارمنیدس الإيلى حتى الفلاسفة الوجودیین: ونلاحظ الاتی: 

۱ - آن الخيام ييدأء بالحديث فى پلوچود: وکان فلسفته هی فلسذة موچود ڈکٹرمتھا 
فلسقة وجود. فالوجود لا يتجلى إلا في الوجودات: والخیام يبدا مثل الوجوديين من الموجود 
إلى الوجود: وليس الوجود موجودا کالوجودات وإكنه ما یکون به كل موجودء وأعلی أنه ليس 
عة خارجية للموجود ولکنه فى صمیم وچوده كموجود. 

۲ - يقول الخيام إن الوجود هى موضوع الفلسفة الأولى الذى تحته كل العلوم, ولا يحتاج 
إلى تعريف لاله بديهى التصوں فلا يجوز أن يعرف تعریفا لفظيا من حيث بیان أنه مدلول 
للفظ دون آخر ہما يقيد فهمه من ذلك اللفظ لا تصوره فى نفسه» وا کان دورا وتعريقا للشئ 
ينفسهء كتعريفهم الوجود باته الكون أو التحقق آو الحصول أى الشيئية. والخیام يقول وإياك 
أن تحاول تصوير الشي؛ آو ا موجود: فإنك إن نعلت وقعت فى الدور لامحالة, 


AY 


۳ -- والموجود والشی وان کانا عامين فإن الوجود آولی. بآن يكون موضوع العلم الکلیء 
لأنه أظهر تمسورا. وموجودية الشی روجوده شئ وأحدء كا مضاف والإضافة. وكان 
الإسلاميون عموما يقولون من الوجود أته !اس لا تعريف له. فلیس له حد ولا رسم ولا چنس 
فوقه يمكن إدراجه تحته؛ ولا يمكن وضعه بفصل سابق على كل فصلء ولذلله قال عنه هيجل 
إنه اللاتحدد الخالص, ومن ثم لا يمكن التفكير فيه, لأثه سيكون تفکیرا فى خواء. أى فى حدم 
بمعتى أصح. وهی ليس صفة تحمل على الموضوعات کالصفات, لأنه الاعم الذى تشترك فيه 
كل ال موجودات. 

٤‏ - ويقول الخيام إن الوجود لو كان شینا زاتدا على ذات الموجود به يصير الموجود, 
موجوداء لكان وجود البارى ایشا شيتاً زائدا على ذاته, فلم تكن ذات الیاری واحدة: بل 
كاتنت متكثرة وھڈا محال. 

ه - أن وجود ااوجود قي الأعيان هو بعينه ذاته ولا معنى لوجوده الزائد عليه إلا يعد أن 
عقل. وإنما اعتير العقل منه هذه الصفة بعد آن عقله وصیره ماهية معقولة. والوجود حكم کلی 
لا يمكن حمله على موضوع إلا بعد أن يحقلء سواء فرخمه العقل مند تعقله إياه واحداً لا تگٹر 
فيه كالبارى أو لم يفرضيه. 

7 - والی‌جود مراتب کالوجود المادى أو وجود الآشياء. والوجود الذعنی الذي هو قى 
الأذهان: والوجود الخارجى وهو کون الشئ فى الاعیان. والخارجى هی الاسل, والذهنى هو 
الظل أو التابع لانه حكاية عن شی. والوجود الحقيقى هو الوجود اثقائم يقس الواجب لذاته, 
والوچود الطلق هى الکون وهو مفرد ليس له جتس ولا فصل ويشمل جميع الوجودات. 
ويستتبع الوجود بالذات الذي هر آعلی مراتب الوجود لآثه وجود هو هين ذاتهء وجوداً لخر 
هوالأدنى لأنه وجود بالغير. 

۷- وكما للوجود مراتب قله أحوالء فهر فی الجوهر أقوى مته فى العرضء وقی الله 
أقوى مته فى الانسان, ولذلك يقول الخيام إن وجود الله تعالى هو وجود في ذاته أو واجپ 
الوجودء ووجود الانسان هو وجود بغیرہ: ووجود !۷شیاء هو وجود الممكن. 

كلام عسیق!! 

ولسوف یواصاء الخيام فى الرسالة الرابعة فى الوجود أيضاء وتصفها المخطوطة 
باٹھا «الارصاف للموصوفات» رينتهى فيها إلى نفس الفاتمة, فبعد فروض ومقدمات 


Af 


ومجادلات پخلص إلى أن جميع الذرات والاهیات إنما تقيض من ذات المبدأ الأول الحق جل 
جلاله. على ترتيبء وفی سلسلة نظام. وآنها جمیعھا خیرات لا شرٌ فيها بوجه من الوجوہ: 
إنما الشر الذی لازمها یحصل من ضرورة التضاد على ما عرفت تفصيله. 

ويعلق الضيام على نهاية الرسالة هذا الثعلیق الایمانی الشدید «تعالی الله عما يقول 
الظالمون اللحدون علّواً كبيراً؛ ولا حول ولا قوة إلا به, وهی حسبی رثعم المعين. والعمد لله 
الذي هو الأول, وصلی الله على سیدنا محمد واله الطييين الطاھرین. 

اا و عا ود ور 

هذه الفلسقة التي یطرحها الخيام فى رسالاته الاربع سنلتقی بها مرة آخری عندما 
يتحدث فى الموجود الإنسانى ویاقعه الوجودی حدیٹا يرقى إلى مستوی الفلسفة الوچودية 
العاصوةء حتى ليمكن إدراج الخیام بها شمن الفلاسفة الرجوديين. وهی ما تنبه له بعش 
المستشرقين والعرب. فذکرته الموسوهة الأمويكية کمفکر وجودى؛ ونوفت موسوم التراث 
الإتساتى بشخصیته الوجودیة. ووصف مقدم ترجمة التجفی للرباعیات مذهب الخیام به 
قريب من الوجودیة. 

والخیام إذن لا ینبغی قراءته بسطحية» ولا التصدیق بدسبة هذا الغثاء النظوم الذی یرجم 
له بدعوی أنه رباعياته التی ایدعها شعراً, 

ويتيفي التريث كذيراء وإعمال الفکر فيما يقال فيه أى ینسب إليهء فالمشكلة فی هذه 
الرباعیات وهی امسالة الخلافية الوحيدة حوله - أتها قابلة للتزوير بالزيادة والتحویر, وقابلة 
آیضا للتابیلء ويبدى أنه هی نفسه استشعر فى حياته أنه سینتحل عليه ما لم يقله. ویبدو أنه 
قد مانی من ذلك كما يقول القفطی, فقال هذه الرباعية. 

یری کل حزب فئ رايأ ومذهياً 
وإنى انلسی کیفما کنب یاصاح 


ع عع عو ید 
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الرسائة الرابعة 

هذه الرسائة هی الثانية من رسالة الىجودء ويبدو !تھا متصلة بالرسالة الأولى في دالگون 

والتكليقف». تقول؛ 
بسم الله الّحمن الرحيم 

سيحان الذى جل جلا وتقدست آسمابه» أعطلى كل شی خلقه شم هدی. واحصی كل 
شئ عدد؟ , والصلاة على نبيّه المصطفى محمد وآله الطامرین: 

الاوصاف للموصوفات على ضريينء شرب يقال له الذاتی» وضرب يقال له العرضى. ومن 
الأوصاف العرضیة ما يكون لازم لموصوف, ومنها ما لا يكون لازماًء بل يمكن أن يكون 
عفارقاً إما بالیعم فحسبء وإما بالوهم وپالوجود معا. 

ثم کل واحد من الذاتی والعرضی ينقسم إلى قسمین, قسم يقال له الاعتباری. وقسم يقال 
له الوجودی. فاماً القسم الوجودى فهو كوصف الجسم بالأسود إذا كات أسود؛ فإن السواد 
صفة وجودية ی هو معتى زائد على ذات الاسود وصفاً وجودياً. وإثيات هذا القسم الوچودی 
مستقن عن البرهان لظهوره عند المقلء بل عند الرهم والحس. 

واه القسم الاعتباری العرضی كوصف الاثنين بأته تصف الاربعة. لانه لو کان کون 
الاٹنین نصف الاريعة أمراً زائداً على ذاته. لكان للاثنين معان زائدةٌ على ذاته لانهاية لها 
بالعدد. والبرهان قائم على استحالته. 

وآما انقسم الذاتی کوصف السواد باه اون اذ کونه لوناً وصف ذاتی له. والبرهان على 
أن اللونية ليست بصفة زائد على ذات السوادية فى الاعیان. هو أنها لو كانت صفا زائدة, 
فلابد من أن تکون عرضماء إذ السوان عرش ثم كيف يمكن أن يكون عرض موضوعا لعرضر 
آخر؟ إن كان موضوع السوادية موضاعاً الونية لكانت اللونية صفة فى موضوع السوادء 
ولكانت اللونية آمراً موجود! فى الاعيان يلزمه من خارج ذاته أن يكون سراد وهذا محال. 

ومعتى قولنا الوصف الاعتیاریٗ هو أن العقل إذا عقل معنی ما فإنه يفصل ذلك المعقول 
تفصيلاً مقليًا میعتیر احوال فان صادف ذلك المعنى بسیطاً غير متكثر اجمیم الأمراض 
الموجودة فى الأعیانیصادف له أوصافاء فعلم أن تلك الارصاف إِنّما ھی له بحسب اعتياره, 
لا بمسب الوجود فى الاعیان. لتحققه أنّ الشئ البسيط الوجود فى الامیان لا يمكن أن يكون 
فيه أجزائية فى الاعیان. ولتحققه أن العرض لا يكون موضومًا لعرض آخر؛ ولتحققه أن 

كلم 


موضوع ذلك العرض لا يجوز أن يكون موضوعا لتلك الصفة التی وصف بها ذلك العرض. 
وهده مقدمات مسلّمة عندهم» لکن بعضهاغیر مسلّم عند آهل المكمة. ولملّ هذه العائی مفروغ 
عنها فی العلم الأعلى الإلهى الكلى. 

ومن لم يفطن لهذه الأوصاف الامتبارية من الباحثين عن هذا الیضوع ضل خصلالاً بعيداً. 
كبعش المتعسيقين التاخرین الذين جعلوا اللونيةً والمرشية والوجود وهذه الأحوال أحوالاً 
ثانية مما لا يوصف لا بوجود ولا بعدم. وألشك اذى أوقعهم فى هذه الخطا الفادح فى أعظم 
القضایا الأرلية وأظهرهاء وهى أنه لا واسطة بين السلب رالایجاب. ظاهر لا حاجة بنا إلى 
ذكره؛ وبعضه أوجلّه لسافته, ولو كانو) يتفطتون الأوصاف الاعتبارية آما وقعوا فی هذه 
الفتنة العظيمة؛ بل قالوا إن اللونیة فی الاعيان غير موجودة شيئًا متميّراً عن السوادية. نما 
هی وصفٗ مقلی يحصل فى النفس عند تحقق العقل ذات الاسود, وتصفح أحوالهاء 
ومشارکتھا للبياض فى بعض أحوالها. وكذلك الوجود والوحدة. 

ولعلّ أمر الوجود أصدعب من سائر الأعراش لشل جماعة من آهل الحقّ فيه, إن قالوا ان 
الإنسان المعقول مثلا له حقيقة وماهية لا يشل فى حدهما الوجود, حتّی أن العاقل يمكنه أن 
يعقل معنى الإنسان من غير أن يعقل معه أنه موجود أى معدرمء فيلزم لامحالة أن يكون معنى 
الوجود معتی يلزمه من خارج ذاته. وقالوا إن وجود الإتسانية هو المعنى المكتسب له من 
خيرهء إذ الحيوانية والناملقية له من ذاته, لا پجعل جاعل ولا بسبب كان الباری) جل جلاله لم 
يجعل الإثسائية جسمًا مثلاً بل جعله موجودا: ثم الإنسان ذ! وجد لا يمكن أن یکون 
إلآجسما. قالوا وإذا كان الم كذلك فبالواجب أن يكون الوجود معتى زائداً على الإتسان 
فى الأعيان: وکیف لاوهو المعثى الستفاد من الفیر لا غير. 

وقبل أن خوش فى حل هذه الشبهة نأتس ببرهان ضروری على أن الوجود معٹی 
اعتبارئ: ثقول إن الوجود فى الموجود لو كان معنی زائداً عليه في الأعيان لكان موجودا. 
وقيل إن کل موجود بوجو فيكون الوجود موجوداً بوجود, كذلك وجوده إلى مالا نهاية له وهی 
محال۔ 

فان قیل إن الوجود معنی لا يوصف بالوجودء سلب الإطلاق ولاسلب أحد الطرفين حتی لا 
يقال إِنّه موجود آوغیر موجود. طالبناهم حينئذ بطرفی النقیش, وقلنا هل الوجود موجود فى 
الاعیان أم غير موجود فى الأعيان؟ فان آجیب بلاء فقد بان أن الوجود غير موجود فى 
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الأعیان, وهذا هو موضع الخلافہ فمرحباً بالرفاق. ٹم نطالبهم ثانياً ونقول هل الوجود وصف 
معقول لذات الموجود آم لا فإِنْ إجيب يتعّمء لزم القولٌ والامتراف بان الوجود حکم اعتباری. 
واٍنْ آجیب بلاء كان الوجود معدوماً فی الأعيان وفی النفس جميعاً. وثعل العقلاء يتحاشون 
عن امثال هذا. 

ومنهم من قال إن الصفة التی هى الوجود. لاتحتاج إلى وجود آخر حتّی تكون موجودة 
بلا وچود آخر. والچواب لهذا القائل أنه يريد أن يدفع التسلسل من نقسه ولم يدقع التسئسل 
بل وقع فى عدة محالات أشَّر, منها أن نقول على هذا الوجود الذى يشير إليه موجود آم لاء 
فإن إجاب بلاً فقد وافَقَنَا وناقض نفسه. وإن أجاب بتعم قلتا له (هو) موجود بوجو آخر أم 
لاء قإن اجاب بتعم وقع التسلسل ولم يدفع وازمه المحال. ون آجابّ يلاء قلنا هل ھڈ! الوچود 
الڈی ذهبت إليه شئ له ڈات أم لا. فإن أجاب بلا فهى هذيان ومحالء وإن أجاب يتعم قلتا له 
(قد) سلّمت ذاتاً موجودةٌ بلا وجود, فما بالك لا تسلّم فى کل موجود وفی کل ذات حتی 
تستريح عن هذه المناقضمة ومن هذه المحالات؟ 

ثم إن صح كلامك الأول بان البیاض آلی‌جود يحتاج إلى وجود زائد عليه فهو ایضا يحتاج 
إلى وجود زائد عليه لا محال وهذا محال. 

ثم منهم من يتغلغل فى هذه الخرافات ويشتغل بالغالطات الوحشة. وحينتة نقطع الكلام 
معهء ونشتغل بردعه من وجه آخر, وأیضاً فان كانت صفة الوجود موجودةٌ بذاتها لا بوجود 
آخر واقترنت بالماهية وصارت الماهية (يها) موجودة: لكان حكم الجزء محمولاً على المركّب 
وهتا محال. بل لو كان الأمر كذلك لما صارت الماهية موجودةٌ بل صارت مقترنة بأمر موجود 
حتی لا تكون صفة الجزء محمولة على المركّبء كما أنّ البياض بياض لذات» وإذا اقترن 
بالجسم لم يصر الرکب بیاضاً۔ہل صار آپیض, ولو كان البیاض آپیض لذاته لما صار الجسم 
آبیض بل صار مقترناً بش آبیض, على أن العامة یسمون البیاض أييض فیقولون هذا لون 
آبیض, لکن ذلك على سبیل لجان لا على التحقیق, فإن کان الوجود ایضاً يقال له اِنّه موجود 
على الچان لا على التحقیق فحکمه حکم الجازات ولا نازع قیه. 

واعلم أن هذه مسئلة مامة لجميع الملوم ولا یکاد حقيقته تظهر لحقق إلا ویخبر ببطلان 
هذاء وقد سمعت واحداً مهم يقول إن الوجود موجود ولا يحتاج إلى وجود آخر كما أن 
الإنسان بالإنسانية إنسائ. ثم الإنسائية لا تحتاج إلى إنسانية آخری حتى تكون إنسانية. 
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يهذا القائل لم يفرق بين الإنسانية والإتسان. له لى كانت الإنسانيةً موصوفة بأنها إنسان 
لكانت مفتقرةٌ إلى إنسائية آخری, يل هى موصوفة ابا إنسانية فهلاً قال فى الوجود مثل 
هذاء إن الوجودٌ غير موصوف بان موجود حتی يحتاج إلى وجود, بل هر موصوف باه وجود 
لاغيى حتى يدفع هذا الحال, وهذه المغالطةٌ من أقحش المغالطات القولة فى هذا الیاب, 
مصىنا الله تعالی من السرقة وجي الظیة. 1 1 

وأما حل شبهة آهل الحق وهی أن الوجود هو العنی الستفاد لا غير وإذا کان هو العنی 
المستفاد لاغیر, كيف يمكن أن يكون معتى زائداً فى الآعيان وهى على هذه الصفة وهی 
المستفادة من هذه الذات لا غير إذ الذات كانت معدومة؛ ركيف يكون الشئ مفتقراً إلى شي 
قبل الوجود: إتما الافتقار إلى شئ من الآشياء هی للموجودات لاللمعدومات, بل النفس إذ! 
عقلت تلك الذات واعتيرت أحوالها وفصلتها التفصيل العقلی سارت أوصافها متنوعةً منها 
ذاتيات» ومنها عرضيات. فکانها تصسادف الوجود غی جمیم الاشیاء من قبيل المرضيات. 
ولاشك ان الوجود هى معذئ زا على الماهيات العقولة لا كلام فى هذاء بل الكلام فى الوجود 
فى الامیان. ثم العقل لا تحقق الماهية التى يقال لها الإنساتيةٌ علم أن الحيوانية والناطقیة لها 
من اتها لا بجعل جاعل, والوجود لها من غيرها. بمعنى أن هذه الذات لي كانت معدومة ما 
كانت موصوفة بالیجودء فلزم اعتبارٌ صفة الوجود إياها من جهة تلّقھا بغيرها. وإنى آخلن 
أن جميع العقلاء من شاٹھم أن لا يخفى عليهم هذه القدر من العقولات. فمن ود نفسه من 
المقصرين فى هذا المعلى فلیعلم انیا قد زاغت يسيب أمر وهمی غلطها, وعليه بالرياضة التامة 
والاستعانة بحسن التوفيق من الله تعالی إِنّه ولى الإجابة. 

ولكن الاعتبار للأوصاف وتحقيق أحوالبا من اهم الاشیاء للباحث عن هذه المواقف. 
وواجب الوجود على جلاله إِنّما هو ذات لا يمكن أن يُتصور | موجودة. قصقة الوچود عند 
العقل لها من ذاتها لا بجعل جاعل, ولى كانت مسفة الیجود معنی زائد على ذاته لكانت فى 
ذاته من حيث هی تلك الذات الواجبة كثرةٌ . وقد سيق اليرهان على أن واجب الوجود بذاته 
واحد من جميع جهاته لاكثرة فيه يوجه من الوجوه إلا الكثرة الاعتباریة ولعلها غير متناهية 
بالعددء والكثرة الاعتبارية لا تكثر بها الذات بوجه من الوجوه. ويالجملة فإن جمیع أوصاف 
واجب الوجوه بذاته اعتباریة ليس فيها وجودی اصلاً ولعل علمه وجودی. أعثى حصول صور 
العقولات فى ذاته. إلآ ها كلها معکلاً الوجود ولوازمه إياء, والكلام فيه بسيط فی غير (هذا) 
الموضمع فلیطلب من هتاك, 
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ولا عرقت آن الوجود آمر اعتباری كالوحدة وسائر الاعتبارات. فقد عرفت العدم وأحواله 
من حيث الاعتبار وكيف يكون العدم وجودياً: إلا أن العدم معنی معقول, وکل معني معقول 
موجود فى التفس, فماهية العدم أعنى معناه موجودةٌ فى التفسء ثم الكلام فى أن العدم هل 
هو معقول پالذات آو بالعرض غير ما نحن فيه والحق اه معقول بالعرض. 

ویعد أن تحققت هذه العاتی قاعلم أن كل موجود ممکن الوجود له مافيةٌ عتد العقل يعقلها 
من غير أن يقترن يها حسفة الوجود, ویعقل ممها أن صفة الوجود لها من غيرهاء وإذا كانت 
صقة الوجود لها من غيرها يلرم أن یکون صفة العدم لها عن ذاتها: والصفة التی للشئ عن 
ذاته قبل الصفة التی له من غیرہ: قبلية بالطبم, قصفة العدم للماهيات الممكنة الوجود قيل 
فة الوجود بالطیع. 

ونقول إنه لا يمكن أن یکون ساهيّة ممكنة الوجود عل لوجود البنّة. أللھم إلآ أن يكون 
معدوماً أو واسحلاً أى آشیاء آخر مثل التی هی ممكنةٌ الوجود. فإِنْ آمکن فليكن سبياً فاعلياً 
لوجود ب ومعلوم أن ب تكون ممكنة الوجود, وکل ممکن الوجود لا يوجد إلا يصير وجوده 
واجباً من وجه آخر فتكون واچبة الوجودء !۷ أن إمكانّ الوجود لها من ڈاتھاء والستفاد هو 
وجوب الوجود فیکون سيياً لرجوب وجود ب. وهذا محال فلا يجوز آن يكون ماهيةٌ ممكنة 
الوجود عله لىجود. 

وعلی هذا البرهان مباحث وشكوك. مٹھا أنْ 1 تما صارت سپباً لوجوب وجود ب من 
حيث هی واجبة كما أن الثّار سبب لاحراق الفشب من حيث هى حارة. شم لامدخل اسائر 
آیصاف الثَار فى الاحراق, ولا تشاح فى المثال. والجواب أن الحرارة هی سیب الإحراق» 
لاذات الثار: إلا أن الحرارة لا يمكن أن توجد إلا فى موضوع مثل النّار فصان الإحراق 
مضافاً إلى الثار من حيث هی حاملاً السبب القاعلی, لا من حيث هی فاعلةٌ. ولو كاتت (ذات) 
النار هى الفاملة لكان لجميم أرصافها مدخل فى الإحراق وخصوصاً الأرصاف الذاتية 
واللازمة التى لا تنفك ذات النار عنها. وان قلنا إن ذات [ من حيث هی واجية موجية لب, 
وإذ! قلنا من حيث هی واجبة کان الوجوپ شرطاً فى کون أ علة لانفس العلّة؛ ففرق بين 
الشرط الذی به تكوينٌ العنّةٌ علّة و بین الشرط الذى هو العلّة” فنقس علة وجوب ب هى ذات 1 
بای شرط كان. ثم هذا الشرط آمنی اعتبار وجوب أ الذى لها من غيرهاء لا پسلبُ عنها 
اعتبار الإمكان الذى لها من ذاتها. وكيف يمكن سلب الأوصاف اللازمة» فذات [ التى هی 
ممكنة الوجود بشرط وجويها عل لوجوب ب, فيكون للامکان مدخل فى تتميم الوجوي 
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رإفسادہ الوجود. وکیف # وهی من لوازم العلة الفاعلية, وله مدخل في تتمیم ذات 1: فكيف 
فيما توجیه [» ولو كان اعتبار الإمكان مسلوبا عن ذات 1 عند کونها واجيةٌ الوجود. لكان 
يقدح فى هذا البرمان قمحا إلا ان هذا الاعتبان لها من ذاتها لا يمكن سلبه يوجه من 
الوجوه. 

فإن قال قائل أى يشكك مشكك أنّ وجوب 1 هو عله وجوب به ال ان وجوب 1 لا يمكن أن 
یوچد الا ويكون موضوعه !, كما أنْ الحرارة فى علَة الاحراق لأنّها ۷ يمكن أن پوجد ال فى 
موضوم؛ وإذا كان وجوب ؟ علةٌ لوجوب بہ ثم ذات أ يلزمها الإمكان لها يكون لللمکان الذى 
هو لازم موضوع وجوب [ مدخل في تتميم الوجوب. فيكون الجواب أنّ وجوب أ ليس هو شيئاً 
موجوداً فى الأعيان على ما تحققتهء نما هو آمر بحسب اعتبار العقلء والأمر الاعتباری 
الوجود فى النفسء الممدوم فى الاعیان, كيف يكون سببأ لذات موجودة فى الاعیان, لا كحركة 
حرارة النارء فإن حرارة النار موجودة فى الاعیان, ثم الإحراق الحاصل من الحرارة ئيس هو 
أمراً وجودياً؛ بل إِنّما هو مر عدمىء وستعرف تفصيل هذا الكلام بعد هذا الفصل. 

وأيضا قان (کان) وجوب 1 الذى يظن به أنه سبب لوجوب ب موجوداً فى الأعيان لكان 
لذات أ التى هى موضوعة مدخل فى تتميم الرجوپ, لآن الفاعل المفتقر فی وجوده إلى المادة لا 
یکو له فعل إلا بمشاركة الادة. ومادةٌ وجوب | هی ذأث [, فیکون لذات أ شركة في تتميم 
الوجوب: ويكون للازمها اأذى هو الإمكان والعدم أيضاً شركة وهذا محال, فقد بان أن جميّع 
الذوات والماهيات إِنّما تفيض من ذات المبدء الأول الحقّ جل جلاله على ترتيب وفى سلسلة 
نظا وهئ کلّھا خیرات ۷ شر فيها بوجه من الوجوە إنّما الشرالذی لازمها يحصل من 
خعرورة التضاد على ما قد عرفت تقصیله, تعالی الله عم يقول الظالون اللحدون علواً كبيراً: 
ولا حول ولا قوة إلا يهء وهی حسبی وتعم المین, والحمدللة اذى هو المبدءٌ الأول. وصلى الله 
على سیدٹا محمد وآله الطیبین الطاهرين. تمت يعون الله وتوفيقه. 
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الفصل الخاعمس 
العم التى توجه للخياس: انه إباحى, 
و مستهزن باحكام الاسلام وتعاليمه, 
وباطتنی إلخ.. 


يقول آبى التصر مبشر الطرازی الحسيتي فی کتاب «کشف اللثام عن رباعیات 
الخيام»: 

«إن الباحثين من الشرق والغرب عرفوا الخيام عن طريق ما نسبوه إليه من رباعیات 
وصقوها باتھا فلسفة الغیام. فمنهم من قال إنه ابیقوری التزعة والميولء ومنهم سن ذهب 
الی أنه معری المذهبء ومٹھم من رای أنه اباحی. وأنه مستهزی] باحکام الإسلام 
وتعاليمه, كما طعن قپه بعض الناس أته دفری. وزعم بعضهم أنه تتناسشى:ء وظن يعضهم 
أنه باطنیء ولا آدری» وتشالمی» وجبری: وادعی البعض أنه ثائر على كل شئ من دين 
وأخلاق والعقل أيضاء وليس لهم فى كل ذلك دليل إلا تلك الرباعيات. وقد انخدع الباحثين 
والكتاب والمترجمون بترجمة إدوارد فيتز چیرالد الشاعر الإنجنيزى لظك الرباعیات التى قام 
بها سنة ۱۸۰٩‏ ولم یفطٹوا إلى الأغراض المذهبية والمكايد الاستعمارية التى لعبها أعداء 
الإسلام ورجال الاستعماى, والدور الخفٌی الذى كان لهم فى تشر ما أسموه فلسقة الخيام» 
التيل من الخيام وتعالیم الإسلام وماله من شعائر وأحكام. ونستطیع بكل جرآة وثقة أن تحكم 
بان آکٹریة الرباعيات موضوما. وقد نسبوها إلى شخصية الخیام العظيمة من غير سند 
يعتمد علیه, وأنها لا تتفق مع مكانة الخيام واتجاهاته ومنزلته العلمية». 

ویورد الطرازی أربعين رباعیة يترجمها ملی أنها لا باس بنسبتها إلى الخیام لعدم 
مخاافتها میدآه الحقيقى وعقيدته الاسلامية, ويعترف فيها الخيام يعجزه من الكلام فى ذات 
الله وأسرار الازل. ويلفت نظر الصحاب إلى الموت للتذكير والتفكر شان آولی الألباب الذين 
يتفكرون فى الله «رينا ما خلقت هذا باطلاً سبحانك». ویدعو أصحابه إلى تناول الخمر 
الحقیقیة فى حب الله والتوبة إليه قبل أن تغتالهم النية. وقد تارّل الفرضون هذه الرمون " 
تأويلات فاسدة. وزادوا على الرياعيات برباعیات موضومة, 
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ويقول رضا ستديقى نهجوانی فی كتاب «خیام يتدارى»: 
«إن مقام الحكيم عمر الخيام النیساہوری آرفع من آن تنسب إليه تلك الرباعيات 
المستنكرة. واقد أوجدوا خياماً موهوماً من تسچ خیالهم. ودليلنا أنه كلما طال العهد على 
الرباعيات کلسا زاد عددهاء ويعتقد أن قائل هذه الرياميات أشخاص متُطون: انتحلوا 
رياعيات تعارض الدين» وتناقض الجتمم. ولا توافق العقل والعلم. ولا الأخلاق والتربية». 
۳ ۳ ج١‏ 
ویقول آحمد حامد الصتراف فى کتاب «ممر الشيام شاعر الرپاعیات» 
«إن الذی بدا لی من رباعیات الضیام أنه کان جم الشكوك؛ کٹیر الارتباب. عظیم 
الاضطراپء دا روح قلقة تحیط بها الهواجس والخطرات. ونفس متالة تکتنفها الوساوس 
والخیالات. وقد ظهرت شخصية نمی ریاعیاته يمظهر الشك الرتاب القلق, والك ما يدفع 
الیاحث إلى الاعتقاد أنه كان متشائما فى عتیدته». 
عد عد عي در 
ويقول سید قطب فى «كتب وشخصيات» فى مجال المقارنة بين الغیام رحافظ 
الشيرازى: 
«فإن هناك اشتراکا فى الظاهر في خصائص الشاعرين واتچاههماء ولکن ما آبعد ما 
بينهما فى الحقيقة. وحينما تروعك فى الرباعیات تلك اللهفة المحرقة لاستجلاء السر الاعظم 
الدی أوصدت دونه الاپراب» نجد الخيام یدقها دقاً عنيفا متواصاكٌ فمتى كلت یداہ وأدركه 
الإعياء وغشاه الملل جلس پفرق أشجانه فی کس من الشراب». 
یت لیا 
ویقول هيد اللطیق الجوهری فی کتاب «عمر الشیام ومساله اثرباعیات فى ضو, 
ا لاسلام»: 
«والخطا الاکبر الذی وقع فيه الماصرون من الباحٹین والأدباء آنهم اعتبروا أن ریامیات 
الخيام ھی لعمر بن إبراهيم الخیام فعلاًء مع آلهم جمیعا یکادون يجمعون على شيئين: الاول: 
أن عمر الخیام کان حكيماً فیلسوفا» وحجةٌ فی عصره؛ وکان يجالس اللوكء وعالاً في 
الرياضة والطب والفقه. والثائي: أن الرباعیات آمر لا يمكن الاجتماع عليه من حيث العدد 
ومعرفة الصحیح منها من غير الصحیم. وجمیمهم يُجمع على أن هناك رياعيات منسوية إلى 
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الحكيم التيسابورى مع اختلاف التعلیل لأسباب الوضع. واستخلاص الصحیح من 
الرباعیات, وما يمكن أن يكون للحکیم الٹیساہوری من عددها غير متفق عليه أيضاً؛ فهو بين 
إحدى عشرة رياعية رسيع عشرة رياعية. ۱ 
عو و با 

ويقول الشاعر وديع البستانی أول من ترجم رباعیات فیتز چیرالد الخيامية إلى العربية 
شعرا: 

دفلا بد إذن من كلمة غى الرياعيات وتاريخها فإنها مجموعة آفکار تناقلتها العصور ولعبت 
بها الاغراض والأهواء کل ملعب. وقد اعتراها من الحذق والإبدال» وشايها من التشابه 
والمكرر والدخیل, ما ترك آمرها مجالاً للبحث والتنقيب. ولا يذهين عنا أن بعض الرباعيات 
منسوب إلى عمر الخيام وهى يراءً منها. وبعض الرباعیات يناقض بعضه. فليس قليلاً ما تجد 
الرياهية الكفرية نسبهٌ إلى سغزاها. تلو الرباعية الابتهالية نسبةٌ إلى فحواهاء فتحار فى ثمر 
الخيام: ویتراوح حكمك فيه بین التقیضین» شكه ويقينه؛ وکفُره ودینه». 


+ ۱۴ ۴ ۳ 
رقال آحمد آمين: 


حرفية, وبعضها استوحی فیها الترجمون روح الخيام رلم یتقیدوا بمعناه كما فعل فيز 
چیرالد... وترجمت إلى العربية مرارأ وتقبلها الناس قبولاً حسناً ما فیها من شنوذ آحیانا. 
ودعوة إلى الامعان فى اللذة أحياناء وأنا لا أوافق على هذه الدعوة, ولا على هذا الشذون, لانه 
كما قال الفيلسوف کنت: إذا أردت أن تعرف شیٹاء أصحیع هو ام فاسدء فعممه». وتجن لو 
عممنا هذا السلك لكان التاس كليم إباحيين متلذذين بوهيميين ء لا یآبهون لشي إلا الخمر 
والنساء. ولو تصورتا مجتمعا هذا شانه لكان مجتمعاً منحطاً يسرع إليه الفناء. على أن 
الخيام نفسه قد يكون آدرك هذا المعنى فلم يحى الحياة التى دعا إليها. بل كان فقيهاً مالماً 
بالریاضیات ومخترعاً فيها. والمؤمن إيمانا تاماً بدعوته ليس أقل من أن يسير مليها هو نفسه, 
أما أن يكون عمله فی جائب ودعوته فی جانب. فإن دلّ على شئ فاٍنما يدل على عدم 
الإخلاص التام فى أحدهما. ولقد وقفنا كثيرا عند مهاچمته للدين وللسماء. ولعله فى ذلك مقلد 
لابى العلاء العری فى ازومياته, ولكن امتدنن أن نسمم من مشایخنا قولهم ثاقل الکفر لیس 
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بكاقرء وامتقدنا أن هذء التزعات سواء من الخبام أو من أبى العلاء لا تحدث إلا فورة وقتية لا 
لبیٹ أن تزول» وأنهما إن كَقّر لساتهما أحيانا فإن قلبهما لا يفارقه الإيمان» كالذى قيل عن 
هيجل الفیلسوف ا#لانی الشهير أنه قد كفر عقله وآمن قلبه. ونحن فى حياتنا اليومية 
المشاهدة كثيراً ما نرى أفرادا متمايزين یؤمنرن كل الإيمان: ولکن قد تحدث لهم فورة وقتية 
پسپپ حدوث کارثة فظيعة لهم أى نزول مصيبة فادحة فى آموالهم أو أنفسهم أو نحوذنك, 
قیجانبهم الایمان فى تك اللحظة. ثم لا يلبثون أن یعودوا إلى إيمانهم. قلعل الخيام کان من 
هذا القبیل, وجد الحياة كلها بؤساً وغماًء ووجد الناس كالكلاب ينهش بعضهم بعضاء ووچد 
عاقلا بائسا واحمق غنیاء فام يجد مخرجاً له إلا الزتدقة أحيانا: ثم تهدأ ثورته فيعود إلى 
دینه. واقد صدق عمرى بن العام إذ قال: ليس العاقل من لم يعرف الشر من الخير» وإئما 
العاقل من عرف الخیر والشرء ثم تجلّب الشر». قلا باس أن يقرش على أنظارة خير وشر. 
بل ۷ باس أن پُعرض على أنظارنا خير كثير وشر كثير فتفعل الخير عن ملم, ونتجتب الشر 
شتا 
الیل ۰ ۰ : 
.فما لا شك فيه أن بعش ائریاعیات منحولة على آلخیام؛ وهذ! البعض هو ما لایتوافق 
مع فلسفته التی عرضنا لها فى رسالاته الاربی» وکما یقول إرنست رینان (۱۸۱۸ع): إن الذی 
يوفع المطالعين لرباعیات الخيام فى شك منبا. هو صدور تلك الریاعیات ورواجھا فی يلاد 
محكومة بالدین الإاسلامى. ولا یوجد كتاب فى بلاد أوروبا يثفى العقيدة الماهبية ؛لشائعة بل 
جميع العتقدات آلاخادقیا» بمثل هذ! الطعن وا استهزاء الشديد!! 
کا ا 
لق 
تهمة الباطنية 
كانت الباطنية التی اتهم بها الخيام تتيجة رباعيات كهذه: 
قد کان يدرى الله كل فمالتا 
عن يكم هبور طيننا يبرانا 
لم نرتكب تنیاً بدون قضائه 
مإداً لماذا ندخل الثيرانا؟ 
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وإننا لنبحث فى تاريخ الباطنية وفلسناتها مما يمكن أن يشابه مقولات القيام 
الفلسفية فى الرسائل فلا نجدء وعلى العکس نجد تطايقاً تاما بين مقولات الباطنية ویعضش 
الویاعیات, وکان هذه الرباعيات قد صیغت تماما على منوالها كما لو كانت تطبيقات. شعرية 
لهاء ومع ذلك فلسنا نجد للخيام شاعرية فیها. على نقيض الرباعيات التی فيها يشكو همومه 
الوجودية ويبين عن جزمه وقلقه. 

والباطتية اسم مشترك لعدد من المذاهب يجمع بينها أنها تتخذ بتأويل النصوص الدینیة 
كما لو كاتنت رموزا وإشارات لها ظاهر يقنم به العامة وياطن ينغذ إليه أهل ملم الباطن. وقد 
استقرى الإمام الغزالى تحت هذا الاسم القرامطة أصحاب حمدان قرمط, والخرمية نسبة 
إلى حاصل مذهیهم وهو الخرم الفارسية بمعتى الشئ المستلذ» قهم أصحاب مذهب اللذة» 
واليابكية نسية إلى باك الخرميء والاسماعيلية تسبة إلى إسماعيل بن جعفر الصادق 
سابع الأئمة, والسبعیة الذين یقولون بآن أدوار الإمام سبعة. وتدابير العالم السفلی المنوطة 
بالكواكب سيعة: وافْحَمرة لصبفهم ثیایهم بالحمرة تمییزاً لأنفسهمء والتعليمية الذين 
يبطلون الرای ویدعون إلى التعلم عن الإمام. ریقوم كتاب على دشتى عن الخيام على الدقاع 
من التاویل كظاهرة عرقية عند الفرس حیث کانوا أمة متحضرة أخذت بالإسلام: فگان عليها 
أن تخرج على قيود النصوص رغبةٌ فى تعمیق صريحها ومجالات تطبيقها. 

ويبدى أن الأخذ بالتاریل بدا فى الإسلام میم السباية التی أسسها عبد الله بن سبأ 
الیھودیء ویقولون بان على بن أبى طالب وصی الرسول صلى الله عليه وسلمء وأنه لم يقتل 
بل توارى وسيرجع. وقال اللاحقون عليه بالتناسخ. بانتقال الارواح المطيعة إلى آبدان طاهرة, 
والأرواح الشريرة العاصية إلى أبدان نجسةء وأسرفوا فى القول بالادوار: وابطلوا الشرائع 
والقول بالجتة والثار, وأياحوا الفروج كنهاء وأبطلوا النكاح والطلاق. 

وقيل إن ظهور الياطنية في عهد الدولة السلجوقية كان ابتداؤہ فى سجن والی يغداد حيث 
اجتمع فيه جماعة مهم دیروا لدعوتهم وقالوا بالاستتار وینوا مزاعمهم على فک شديد 
التطرف وعلى التامر العسکری لقلب أنظمة الحکم, وقالوا إن الأنبیاء كلهم ممخرقون 
ومنمسون (يقال تمس مليه الامر أى لبس طيه). ووضعوا برنامجا للدعوة تنتظمه تسع مراتب 
ھی الزرق والتفرسء ثم التأنیس, ثم التشكيك, ثم التعليق؛ ثم الریطء ثم التدئیس, ثم 
التلبیس, ثم الخلم. ثم السلخ, فأما الزرق والتفرس فهما تمييز من يمكن أن يستدرج إلى 
المذهب ویتاٹر ہما يقال له. والتمويه عليه ہما يحب والدخول عليه من ناحية طباعه, والتائیس 
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هى موافقة الدعو إلى هراداته بممالأته. والتشكيك هو تغبير اعتقاد المستجيب بزلزلة عقيدته 
فى حكمة مقررات الشريعة وأحکامھا ونظام الكون, والتعليق هو ترك المستجيب فى حيرته, 
والريط هی أخذ العيد عليه بالآيمان المغاظة. والتدئيس بالاحتيال عليه لإبطال ظاهر القرآن 
والاقتناع بان له بأطناء والتلييس هی مواطئته على مقدمات مقبولة ثم يستدرجه منها إلى 
نتائج باطلة, وآخیرا الشلع والسلخ بمعتى ترك حدود الشرع وتكاليفه والانسلاخ عن الدين 
پالكلية وهذه رتبة البلاغ الأكبر. 

وهذه الخطوات مهمة جداً جیث نجد الرباعيات النحولة على الخيام تلغذ بها وتسیر على 
متوانها وتهدق إلى نفس آهدافها وتتوسل بنفس وساتلها قي التشكيك والإقتاع والاتخلاع 
عن إلدين. 

ویلخص امام الغزالی الاسباب التي أت إلى انتشار هذه الدعوۃ فى ساط العاعة, 
وا لثقفین بخاصة الذين لهم إنتاجيات أدبية وقكرية ذات قیمة كالفلاسفة والشعراء أن ميادئها 
كائت مناسبة لکل ولم تكن تكلفهم شیٹاء وطي العکس كانت تعدهم بإلغاء التكاليف عنهم. ولم 
يكن يندع بها إلا الائلون عن اعتدال الحال واستقامة الرای, وهم [ما خسعاف العقول الذين 
چیلوا على البلّه والبلادة مثل السواد الأعظم من أفجاج العرب والأكراد وجفاة الأعاجم 
وسفھاء الأحداث, وإمًا طائفة اتقطعت الدولة عن أسلافھم بدوئة الإسلام كابناء الأكاسرة 
والدهافين وأولاد ا موس فهم موتورون حاقدون, وإمًا طائفة طامعة إلى العلیاء ومتطلعة إلى 
التسلط والاستیلاء وا طائفة جبلوا على حب)التمیز عن العامة والتخصص علهم: وإمًا 
طائفة سلکوا طرق النظر ولم یسٹکملوا قيه رتبة الاستقلال وان کانوا قد ترقوا عن رتبة 
الجهال: کان يعتقدرا محض الکفر تقلیداً لأنلاطون وارسطی وداعيهم إلى هذا هو التقلید. 
وم طائفة تستانس بالشيعة وتنجر معهم رتعتقد التدین بسب الصحابة: وا طائفة من 
ملحدة الفلاسفة والٹنویة والمتحيرة فی الدين اعتقدوا أن الشرائم ثواميس مؤلفة والمعجزات 
مخاریق, وم طائفة استولت عليهم الشهوات فاستدرجتهم الدعوة إلى متابعة اللذّات. 

وتتعلق الدعوة الباطنية يالالهيات والتبوات والامامة والحشر والنشر فقالوا بإلهين 
قدیمیین» سايق وتال, والسابق الطول, والتالی خلّق العالمء والاول هو العقل, والثانی هو 
انتفس, والاول تام بالفعل. والٹاتی بالإضافة إليه ناقص. واستشھدوا بالآيات نا نحن نزلثاء 
ودتحن قسمٹاء على صبورة الچمع. ودسبع اسم ريك الأملى» على علق آحدهما هن الاخر. 
وقالوا السابق لا يبوصف بوجود ولا عدم فان العدم ثفى والوجود سببهء فلا هو موجود ولا مو 
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معدومء ولا هی موصوف ولا قير موصوف: وگل الاسامی منتفية عنه. وکانهم یتطلمون فى 
الجملة إلى نفى الصائع: وسّموا النفی تنزيهاً. 

وأبطلوا الرآىء ودعوا إلى التعلم عن الإمام المحصوم بلا متاقشة. وقالوا فى الابی إنه 
شخص فاضت عليه من السابق بواسطة التالىء أى جبریل, قوة قدسية قابلة للانتقاش علیها 
یکلام اللہ وتسميته بالكلام مجازہ لاله قد قاض عليه من جبریل بسيطاً لا تركيب فيه وياطناً 
لاظهور له. وكلام النبی وتعبيره عنه هی الظهرر الڈی لابطون له. وتنتقل القوة القدسية 
الفائضة إلى التبى من الرسول الناطق إلى الاساس الصامت. ثم من شخص إلى شخص 
إلى أن تصل الائمة العصومین القائمين بالحق, وهؤلاء یستظهرون بالحُجج واآنونین 
والأجنحة. والحجة هى الداعی» والماتون هو المعاون لهء والجناح هو رسوله الب عنه. 

وأنكروا القيامة, فالرجود له آطوار من یل ثم نهار وا لانسان له آطوار من نطفة إلى 
الشپخوخة. وكذلك المپوان والنبات. وهذا النظام لا پتوقف آبد آلدهی, ولایشصور انعدام 
أجسام السموات وا لارض, وأدلوا القيامة فقالوا هی خروح الامام وقیام قائم الزمان وهي 
الناسخ للشرع والفیر للامر» ومعنی القيامة اتقضاء الدور الحالی. 

وآنکروا المعادء رلم یٹبتوا الحشر والنشر للأجساد. ولا الجنة بالنار. وإنما معنی المعاد 
عو كل شئ إلى اصله, فالإنسان فيه جسمانی وروحانی» فیعود جسمه إلى عناصر التراپ 
والهواء: وأما الروحانی قإنھا إن صقت فارقت إلى أصلها فتسعد يذلك وهذا هو الرجوع. 
فقيل «ٍرجعی إلى ربك راضية مرضیاه. وهی الچنة. 

وزعموا أن كمال النفس بموتها لخلاصها من ضیق الجسد والعالم الجسمانی, فإذا 
استعدت لفیض العلوم الروحانية پاکتساپ العلوم من الائمة وسلوك طرقها المقيدة بٍرشادهم. 
استکدلت عند مفارقة الجسدء وظهر لها ما لم یظهر. ولذلك قال عليه السلام «الناس نیام فإذ! 
ماتوا انتبهوا», وکلما ازادادت النفس عن عالم الحسیات بعداً ازدادت للعلوم الروحانية 
استعدادا: وكذلك إذا رکدت الحواس بالئوم اطلعت على مالم الغیب واستشعرت ما سیظهر 
في الستقبل, ما بعینه فیغنی عن العبر؛ آو بمثال فیحتاج إلى التعبیر» فالئوم آخو المرت, 
وفيه يظهر علم لم يكن فى اليقظة؛ فكذا بالوب تنکشف آمور لم تخطر على قلب بشر فى 
الحياةء وهذا لنقوس التی قدستها الرياضة العملية والعامية. اما النقوس المنكوسة الغمورة 
فى عالم الطبيعةء الْمْرضة عن رشدها من الائمة المعصومين, فإنها تبقی آبد الدهر فى الثار, 
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على معنی أنها تبقي فی العالم الجسمانى تتناسخها الایدان. فلا تزال تتعرض فيها لالم 
والأسقامء غلا تفارق جسداً إلا ويتلقاها آخر, ولذلك قال تعالى «كلما نضجت جلودهم بدلناهم 
جلوداً غيرها ليثوقو! العذاب». فهذا مذهيهم فى المعادء وهو مذهب الفلاسفة, انتصر له كل 
واحد ہما پوافق سابق معتقداته. فصار آکثر مذهبهم موافقا لاثتوية والفلاسقة فى الباطن, 
والشیعة فی الظاهر. وغرضهم بهذه العتقدات انتزاع العتقدات الظذاهرة من تفوس الخلق. 

هذا هو موجز مذهب الباطنیةء وکانما الكثير من رياعيات الخيام التى نشرها قیٹز 
چیرالد وترجمها منه البستانی والّشار والسباعى وغيرهم تطبيقات للدهوة الباطنية. سواء 
بالسخرية من الدين الإسلامى والاستهزاء باحکامه. أو با لاستضفاف بالجنه والنار. والحور 
وجنان الخمرہ والولدان يطوفون بالكؤوسء واللذة الشاريين وأ لآكلين» والحساب والنشور. 

ويقول آحمه حاعد الصراف: ومن يدقق النظر فى رباعیات الضیام (يقصد طبعا بعض 
الرياعيات) يجد آنها تتضمن جميم هذه المبادئ إلا ما کان من أمر النيوات والمعجزات 
والوحى. والظاهى أن الخيام كان يتجنب مهاجمتها خوفاً على حیاته. وابتعاداً من تعريض 
نفسه المخاطر. وآما اجتراقه على إباحة الخمر واللذاتء والقول بِقّدم العالم من طرف خفى. 
وإبطال القول بالمعاد والنشرء وانکار الجنة والنارء فلانه محتمل التأويل على طريقة الصوفية 
خصوصاً التغزل بالخمر التى قالوا قى تاویلها إنها خمرة الحب الإلهىء وفى السکر أنه 
السکر القس, فقلبوا معاتى الرباعیات الى معانی صوفية كما يقول الترخ 
القفطى ويستخلص الصرآف أن الخيام «تأثر بالباطنية تأثرا قوياء وتكاد رباعياته تسوق إلى 
الاعتقاد باله كان من اعظم المبشرين بتلك المبادئ الهدامة. ومن أشد الناصرین لهاء ولعله 
کان من دعاتهم», 

وأنا مع الصرآف لى كانت الرباعیات التى تشكلك هو نفسه فى حقيقة نسبتها إلى الخیام 
صحيحة غير منحولة عليه: ولکن ما الرأى لو كانت رسائله الفلسفية تدحضها وتناقض كل ما 
جاء عند الباطنية من ميادئ؟ وقلسفة الخيام في الرسائل فى الإلهيات تقوم ملی: 

۹- إيجاب الوجود لله تعالى؛ وإيجاب الأسماء والصفات التى له جمیعها. 

۲- والإقرار بالنبوة ورسالة النبی ولزومها لصلاح العالم. 

۳- والالتزام بالشريعة والاقرار يها لصالح الاجتما ع الانسانی. 

-٤‏ ولزوم التربية الدینیة من أجل التتشئة الصالحة, 


۹۹ 


-٥‏ وا إقرار بالجنة والتار والٹواب والعقاب. 

-٦‏ وا قرار پالماد والقياهة والیعٹ والحساب. 

وإذن لا يمكن أن يكون الخيام پاطنیاًء ولا يمكن أن تحسب عليه الرباعيات التى فيها 
الكثير من الفكر او التعليم الباطني. ولم يكن من المتآثرين بالباطنية التى كانت تزاحم الناس 
حياتهم الثقاقية فى فارس وغيرها. ولا ينبغى أيضدا أن نتسی أن الباطنية شيعة؛ والفيام 
سثی. ولا يجب بای حال من الأحوال أن یغیب عن بالنا للحظة أن اسمه السّتی «عمر» مو 
اسم يكرهه الشيعة حتى النخاع! 

ورغم أن الراجم قد أوردت قصة له مع الدعو حسن بن الصباح المتآمر الباطنی الاح 
حيث کانا يدرسان سویا والوزير نظام اللك فى مدرسة الشیخ موفق, إلا أن تأثير الصياح 
على الخيام لا يمكن أن يكون التأثیر الإيجابى الذى یطمح اليه الدلسون, فالشخصيتان 
متفرقتان تماماء والخيام فیلسوف وشاعر, والصباح عسكرى متامر وداعية سیاسی. ولكم 
أخطلف مع الدکتور مصطفی غالب صاحب كتاب «الثائى الاحمر حمسن بن الصيام». 
ولكم تعجبت من الهوى كيف يحرك الأقلام فتحيد عن الحق. وكيف يزور الحقائق ویشوہ 
التفكير والوجدان, فتلتبس الأمور ویظهر الحق باطلا والباطل كالحق» وأنا أقر للدكتور غالب 
تعيه على عصر الخيام أنه العصر الذی انتج الغزالی الامام ونظام الملك الوزیر! وما أراد 
الدکتور أن يشرح بعض الفاهیم الباطنية عند الاسماعلية ٹاہ عن القصد. وتردی فی متاهات 
الشطح والخرافةء وكان أبعد ما يكون عن الفلسفة١‏ 


مد ترش 


۳( 
نماڈچ من رباعيات باطنية منحولة على الخيام نظمها الصافى 
التجفى 
٭ فى الخطيئة المقدورة والجور الإلهى: 
إلهى قل لی من خلا من خطيئة؟ 
وكيف کُری عاش البرئ مت الذتب؟ 
إذا كنت تجزى الذتب مني بمظه 
فما الفرق ما بينى ويينك یا ربی؟ 
عو عو ابو 


No» 


+ فى عدمية الحياة والفكر: 
يا باضیاً رهن الرياء ورائحا 
لتصیر حيشك فى مثاء متصب, 
أتقول این تروح من بعد الردىي؟ 
هات ادام وآين ما شئت اذهب! 

عاد مد کا بد لد 

٭ فى القضماء والقدر: 
مدنا لدي الافلاك العاب لاعب1 
أقول مقالاً لست فيه بكاذبي - 
على نطع هذا الكون قد آهبت بٹاء 
ومدنا لصندوق الننًا بالتعاقب! 


بادعو ود مد 
٭ ھی الجنة والحور وطلب الثواب فى الأرض الٹریبة لاالجثة اليعيدة: 
قال قوم ما أطيب الحور فى الم 
ے: قلت السدام عتدى أطيب! 
فاغنم التَقّْدء واترك الدین» واعلم 
أن سوت الطبول في البعد اعذب 
ie kf‏ 
+ هى استواء الایام ولا قدسية بعضها: 
إن تشرب المدام اسیوماً فلا 
تدع لدى الجممة قدساً شرپها. 
السيث والجمعة عندی استويا - 


لاتعبد الایام وامید ربها! 


FEKE 


نک 


٭ فى الحائة كمسل عبادة له الق > 
هذا آوان السمسبوح والطربء 
ونمن والمان واينة المتب, 
اصمت شدیمی - هل ذا محل تُقّی؟ 
واشرپ َكل الحديث واجتنب؛ 


×ز ا 
* فی التوية واستراء قبولیا وعدمه: 
لا عشت | پالفوانی مقرماء 
وملی یدی تبر الدام السذاشب. 
قالوا سيقتيل مك ريك توية ب 
لا الله قابلها ولا آنا تاشپ! 


ا 
٭ فى أن الانسان خلق على آحسن صورة ٹم پنقض الرب الصورة: 
لناڈا غداة الرب ركب هذه ال 
عناصر؟ لم يُحكم تناسبھا الرب! 
إذا راق عبتافا فقيم خرايها؟ 
وان لم ترق میلی - فممن !تى العیب؟ 
زا با لا بل 
+ فى الخیر الڈی یقول إندا نبحث على ما كنا مليه - إذن اختار الخمر والحبيبة 
آموت علیهدا لأيعث علیهما: 
یقول المتقون غداً ستحیا 
على مسا کنٹ فى هذه الحياة. 
لذا اخترت الحبيبة والحمياء, 
لأحشر هكذا بعد الممات! 


1 


+ في عدم جدوی التفكير والعجن من حل لفز الوجودء وان اموت ھی الحقيقة: 
إن الى بلشوا الکمال واصبحوا 
ما بين صسحیہم سراج التادى. 
لم يكشفوا حك الدياجى بل حکوا 
أسطورة ثم انشنوا لرقاد؛ 

باه 

* في السخرية من رمضای: 
قد قيل لی رمضان جاء» فسوف لا 
تسطیع رشسفاً ابلة الملقود 
فساحتسي پختام شمان الطلا 
مَلا لتصرهنی ليم العید! 


KEKE 


٭ في عبثية الأخذ بالدين: 


سعی لقصون الخلك والمين معگر 
۰ وران فريقاً بالجزاف قد افترا. 
سييدي لهم ان يتجل السٹر اتهم 
نايا هنك اقصسی اللاي فى ذلك المسرى! 
انتا 
+ فى آن الجنة فيها أتھار العسل والخمرء وفيها الکوٹر والحور قلماڈا هى حلال 
هناك وحرام هتا؟ امطٹی ثوابی تقداً الان افشل: 
قیل لد غداً ومور وکوٹر؛ 
أنْهرٌ من طلا وشهد وسكرا 
فعلى ذكرقا اہر لی کاسا - 
إن قدا مين آلف دين لأجدرا 
7 7 


بت 


+ نفس الممتى السایق: 
يقولون حور فى الغداة وجتاء 
وشمة انهار من الشَیّد والشمر, 
إذا اخسترت حوراء هنا ومدامة 
لما الباس فى ذا وهی عاقیة الامر؟ 


اش | 


٭ ماڈا يخلق الله الجمال ثم يحطمه؛ 
هل الجام مهما ثم مستتماً ودقة 


یری كسره من كان منتشیاً سنکُرا؟ 
ققیم بری الشلأق ساتا لطيفة 


ورامساً وکفاً شم يكسرها کسرا؟ 
HEN Hk‏ 


- فى أن هذا الکون مستمید» ولو کان الامر پیدی لخلقته انضل حسپ 
مشیئا!لآحرار: 


لو کان لی كالله فى فلك ید 
لم أيق للأفلاك من اثار؛ 
وخلقثُ إفلاكاً تدور مکانها 
وتسير حمنب مشيئة الأحرارا 


kkk kok 


+ یسال الله هل تزید طاعته له من ملکەء وهل تنقص خطایاه من قدره؟ وياشذ 
على الله الیطء فى الاستجابة كلما دعام 


سالتك هل زادت لكك طاعتی 
وهل أثنقصيت منه خطایای من قدر؟ 


فدعتي ودع نصری قلیعك يان لى 

سريم لخذلان, بط من الثصر!! 
عاد از بدا از 

ألا قم لنمسوفا ولعسمل ودا 

وتُيدل حن الصیت پالعار والرجس! 

ودعنا شيع بالكاس سجادة الثقى 

وکس هوق الصخر قارورة القّدس! 


عو وص 
اتا ها آتينا خاشعمین لسجسد 
فلم نات تقشی للصلاة قرومسها 
ولک سرقنا مله سجادة: وذ 
عراها الپلی جتنا لكى نستعیضنها:! 
یتم ری 


۳( 
تهمة الإياحية او الخلاعة 

الإياحية دعوة لها فلسقتھاء وأصحابها من الیطلة قالوا ليس لٹا قدرة على اجتتاب 
المعاصسى: ولا على الإتيان بالمامورات؛ وليس لاحد فى هذا العالم ملك رقية» ولا ملك یدء 

والجميع مشترکون فى الاموال والازواج. 
وتسميتهم بالمبطلة لانهم أبطلوا جميع الشرائع والعبادات, وحللو! كل ما حرم الله فى 
کنابه وعلى اسان تبيّه وقالوا إن كل ما آنکره أهل الجحود مياح لھمء وآن ما مر به الله من 
صملاة وزكاة وحی وصوم ومبادة هى آصار وأغلال: فهى على أهل الجحود دوثهم عقوبة لهم, 
وأن المحومات من الزنا والخمر والريا والسرقة واللواط وكل اٹکبائرہ وكذلك الوضوء وُسل 
الجتاية والتیمم - كل ذلك هو اجتتاب رجال ونساء وتوليتهم» فإذ! حرمت هلی نفسك توليتهم 
واجتنابهم فقد اجتثبت ما حرم الله عليك. رأباحوا الفروج کلها, وزعموا أن النکاع باطّته 


Noe 


مواصلة آخيك الزمن, فإذا وصلنہ ققد نكحته. والصسداق أن تلع أشاك المؤمن على ما عندك 
من العلم والمعرفة. والطلاق أن تعتزل آضدادكه فلا تطلمهم على أمرك. والمرآة بعتزلة الريحانة 
تخلمها متى شئت. وإذ! شممتها ققد حییت بها أخاك المؤمن. 
هؤلاء هم إباحية السلمین. وتلك طريقتهم. وکان الإباحية طريقة فى أشذ الدین. آى قى 
التصوف. وا لاباحیون يطلقون على أعضاء جباعتهم اسم الإخوة الومتون, ويتحدثون فی 
الإباحية حدیثاً يدخلون فيه الدينء ويتكلمون على أخص علاقة بين المرأة والرجل فيستخدمون 
قيها الفصطلحات الشرعیةء وكائما الإباحية مدرسة فى التقکیر ومنهج سلوكى. شهل من ذلك 
شىء فى هذه الرباعیات النسوپة للخیام؟ یقول: 
جاء من حاننا النداء سحيراً 
يا خليعاً قد هام بالحانات 
تسم لكى ثملا الكؤوس مداماً 
قبل آن تحتلیء کژوس الحياة 
ويصف منتحل هذا الشعں نفسه بأنه خلیع ویضیق نفسه إلي الحانات - هليع الحاثات 
- ثم يقول مخاطباً القاری: 
ما اسطعت کن لبتی الخلاعة تابعاً 
واقدم بتاء الصوم والصلوات 
واس‌سم هن الخيام خير مقالة 
إشرب ون وسن إلى الخیراه 


ووغم أنه يجعل من الخلاعة فرقة يسميها بلی الشلامة إلا أنه لا يتحدث علها كمذعب» 
وإثما كسلوك قوامه؛ الشرب والغناء؛ والتردد على الخيرات ويقصد بهن الخيرات الحسان قى 
سورة الرحمن سغريةٌ بالقرآن! 

هذه ھی الإباحية فى الرباعیات, وأما الإباحية التی وصف بها النقاد الخيام فهى أكبر من 
تلك. لأنها مذهپ وطريقة فى التفكير والسلوك تتناول حتى الإلهيات. وهذه الرياعيات المنسوبة 
له» لا ترقی کما ثری حتی أن توصف ہانھا شمر, وإنما غاية ما تقصد إليه هو أن تكون 
متصرغأمن منصرقات الخلاعة, مجاله إدمان الخمر تقول: 


اذل 


نسم إِنَا من راح المجوس يتشوة 
مسب خليعٌ لم ازل مدمن الراح 

ولو قارنا فلسفة الخيام فى رسالته حكّمة الخلق والتكليقف بمذهب الإباحية فلن نجد أن 
الغیام يمكن أن يندرج تحت وصف الإباحى. وكيف يوصف پالابامية من بظهر مثل هذا 
الالتزام الدينى والاخلاقی الذى يبين بجلاء ووضوح من ثنایا الرساله؟ فالإنسان كما يرى 
الخيام لم يُخلق عیثاًء وكل فرد فى مجتمع الإسلام مثوط به عمل: والاخلاق عماد الاجتماع: 
والشريعة هی السدأة واللحمة؛ ولكى تكون لشريعة قداستها لايد أن يكون مصدرفا الله 
تعالى: وهی الواجب الوچود» والإیمان به ضرورة فلسفية وعملیة. 

فهل مثل هذا الفلیسوف يمكن أن يكون هو نفسه هذ! الخليع كما یدعو نفسه الذى 
انتساپه لبنى الخلاعة دون بقية بنی اليشر؟! 

ثم ما هي القيمة الأدبية لأمثال هذه الرباعيات المتسوية للخیام؟ ما هو الجديد الذی 
تضیفه؟ أي ما هی الصور الشعرية التى نقدمبا وتستحق یسپپها أن تترچم إلى کل اللهات؟ 

یقول الشاعر الالمانى هیلدرلن إن قرض الشعر هو أوفر الاعمال حظاً من البرامق, 
والبراءة التي یقصد إليها والتی یمکن أن تکون للشاعر هي البرامة الاخللقية, بمعنی أن 
الشاعر لا يمكن آن يكون شاعراً ولا أخلاقياً. ویملق الفنيسوف الوجودی مارتن هایدجر 
على مقالة هیلدران فیقول الشعر مجاله المحبةء والشاعر موجود انسانی يتدشر بالاحتشام, 
لاته من أحرص التاس على وجوده. والشاعر پحافظ على روح الشعر کمحافظته علي روحه. 
وقى محافغلته على هذه الروح كما تحافظ الكاهنة على النار المقدسة یکمن ذکاؤه. ولهذا 
منحت له حرية الاختيارء والقدرة على التنظيمء وعلى الإنجانء لأله كخالق كانه إله. والموجود 
الإنسائى أُعطى اللغة وهی آخطر ما أعطى من اللعم: واختّص الشاعر أكثر ما اختّص 
بنعمة اللغةء لأنه يخلق بها ولان» یشید بشيره على ها هو موجود؛ ويحافظ به على ما هو 
قائمء بالمحبة الٹی هی اعظم ما يمكن أن یحفظ الحياةا! 

فهل هذا الشعر من ذلك؟ وهل كان یستحق هذه الضجة التى أثيرت حوله؟ ثم ألا يتوجب 
علینا قبل ترجمته ويذل العتاء من أجل تشرہ أن تسال لماذا هذه الرباعیات بالذات دون كل 
رپامیاب الشعر الفارسی التى - بإقرار الجميع شرقاً وغرياً - هی من أعظم الشعر الذى 
يمكن أن يُنشد لشامر؟ ریاعیات أبى سعيد بن أبى الخير: والشيخ عبد الله الاتصاری ويايا 


۱۰۷ 


طاهر الهمداتی. وفى فن الغزل هناك الستائى وجلال الدين الرومی والحافظ الشیرازی 
والجامى. وفى قن ا مشنوى هتاك الفردوسی والتظامی والعطار والسعدی! هناك الکثیر... 
العظيم والجلیل. والجمیل والساعىء الذى يستحق الترجمة والتشر. فلماذ! الإصرار على هذه 
الرباعیات بالذات؟! 


fe‏ ده با 


(4 


تممة الابيقورية 
یثفی الادیپ المازئى عن الخيام فى كتابه حصاد الهشيم فى مقال بمئوان «التصوف 
والأدب» - أن يكون الخيام أبيقورياء واكنه نقى من منطلق مخظف عن منطلقنا ‏ فیقول: إن 
أبيقور لم ينكر الآلهة وإنما استنكر أن يكون لها دخل فى أمور تسییر الكون. وهی ليست 
نفسها إلا نتائج نظام الطبيعةء أى ليست سوى نوع راق من الإنسانية؛ ولا يقلل ذلك من 
شانها ولا من إجلالهاء لانها فی القام الأول مثل عليا تحتَذّی» وأحوالها من النعيم الذى 
بجی والتواصل بها لا ينبغى إذن آن يكون الباعث طيه الشوف ولا حتي الامل. والخيام 
نقيض ذلك لأنه يقول بالقضاء مالقدر. وأن القلم قد جرى بهما منذ الازل وإلى الأيد: 
آيداً يسطر ما شاءاالقئم + ثم يمضى تافڈ الحکم آمسم! 
لیس یمحو تصف سطر ورع ٭ لاء ولا يتقسيلهة امع سسچسم! 
ويقول المازتى بان أبيقور يرفض نظرية القضاء المحتوم والنظام القدرَ الذى على الانسان 
امتثاله والإذعان له. ويرفض الضرورة ويقول بالاستطاعه للانسان» ويأته يمكنه أن يعيش لها 
بين البشرء على عكس الخیام الذى قال بالجبر وآن الإنسان كرةٌ فى يد القادیر» إلا أنهما - 
آبیقور - والخيام - اتفقا على أن الإنسان [ذا مات وفٹی وانقضی آمره فلا پسث ولا حساب, 
يقول الخيام: 
مت بالکاس لعلى يقمى ٭ استقي سر الحياة الامظم 
فأسرت شفة الکاس: ارتشف! « ما لمیت رجعة من عدم!ا 


ويقطع المازنی ہلا علمية مذهب آبیقور. ویرجع الخطا فيه إلى عجز صاحبه أن يهتدى إلى 
الانتظام فى الكون والارتباط بین ظواهره. وآما فلسفة أبيقور الأخلاقية فهى ضرب ملطف من 


لا 


الهيدونيزم: آى المذهب الذى یقول إن السمادة ھی الخير فى المياة. وهی نتيجة منطقية 
لعقيدته. بيد آنه لم يدع قط إلى الشهوانية الصریحاء دإنما فعل ذلك أتباعه حتى صارت 
الأبيقورية والشهوانية الإباحية مترآدفتين, ولیست اللذه عنده ما يقتنصه المرء من متع الساعة 
الحاضرة:» بل ھی أقرب أن تكرن عادة من عادات الفكر تلازم المرء. وحالة سلبية لا إيجابية 
ولا قعألة آشبه بائسکون والاملمتنان منها بالاستمتاع. ومحك الاستمتاع عند آبیقور هو زوال 
كل دواعی الألم, وتحرر الجسم منه, واستراحة العقل من التعبء فكان السعادة عند أبيقير 
لذة جليلة رذينة - راحة قلب وخلو بال وانتفاء للالام. ويتساط المازنى: فثین هذا من الخيام؟ 
إته رجل لا يستقر على حال من القلق والتبرم. ومن لتساؤل والتفكير. لا البحث يهديه رلا 
الکاس تسلیه. ولا الكتاب والرغیف وزق الخمر وغير ذلك بمؤتيه راحة النفس وفراغ الفؤاد 
وانتفاء 1م ولقد صار الموت عنده خاطراً مخامراً یفص عليه كل لذة ویکدر صفو کل نعیم. 
والقزع من الموت عو أسساس تفكيره والذى تقوم عليه كل تظراته. ومن ذا الذى يقرا له هذه 
الصرخة الخارجة من أعماق قليه ويخطر له بعدها أن پستشعر الراحة لحظة واحدۃ؟ 

إيه امهللی بصحراء الپیرد ب اتسسارق سسر يتيوم الوجود 

آفل النچم. مضی الرکب إلى » قچر لا شی - فعچلل یامجود ! 

(وا مجود هی الظمآن). والخيام قد يمزح ریتهکم: 

پا أخلائى لقد كنتم شهردی ل حين دار القصفا فی عرسی الجديد 

طلق العقل عقيماً وغدت ‏ » ینت هذا الگرم زوجی وعقيدى 
ولكنه تهكم الموجع الذى لم يهتد إلى شئ: ولم يحل لغزاً واحداء وسخرية الیائس الذى لا یری 
إلا رحس تدور ملى الناس بالإرداء (یعتی ا وت)؛ وضحك الساخط على عجزه من تخلیص 
رجلیه من شباك الأقدار؛ وعن لح بارقة واحدة تجلو له بعض ما خباه الغدء رمرّح الآسف 
لاضطرارہ أن پرتد إلى اليوم الزائل حتى ليتمنى أن يقف على سر نظام هذا الكون ليمزقه ثم 
يعوب غیصبه فی قالب أدنى إلى رغیة قلبه وهرى نفسه. 

وعند أبيقور طالب السمادة عليه أن يروض نفسه على توخى الحكمة واستهداء الحزم فى 

الوازنة بين اللذات را لام المقدرة: وآن يتلمس طريق الاستمتا ع ويخطى فيه بحذرء ولهذا كان 
الحزم عند أبيقور أسمی الصفات رآساس الفضائل» وقوةٌ أنفّس من الفلسفةء وهو ضروری 
فى التماس اللاذ وتحری نيام الحياة. ومع أن الاحساس عنده هو واسطة التمییز بين الخير 


۱.۹ 


والشرء إلا آنه يخضع للعقل ويدع له الفصل فى قيم اللذات بغية الفوز بهدوء النفس والجسم 
وراحة العقل. وآما عند الخيام فالعقل لا یغتی الإنسان شيئا لاله كقيف أعمى: 
صحت حیران پاجواز السماه ٭ ای نبراس به پھدی القشياء 
صبيةٌ تعثر فی هذى الدجی؟ ٭ فاجابتنی «بمکفرف الذکاء؟ 
هذا هو رأى اذازني إلن فی قضیة آبیقوریه الخيام: النفي التام أن الخيام ابیقوردی؛ 
ليسكا 

وأعظم من ذلك فى رأيى أن ا ماڑنی یقدم تحليلاً رائعا للخيام کشامر وجودى ويصفه 
كإنسان موجود بالقلق والهم والتفكير - وموجود بان يعيش حياته كسيسيف فى الاسطورة» 
رضى آم لم يرض. والمازنى إذن يتلق معى فى وجودية الخیام. وكثيرون معی يواققون على 
أن الخیام يرجودىء وسیرد ذلك إن شاء الله في القصول اللاحقة - إلا آن المازتي لم ير كما 
آری: أن الخیام قد حل إشكال وجودہ الاسیان پالفن ووجد الشلاص لنفسه فى فن الشعر 
دون بقية الفنون. وتوف اغازنی هند صورة الخيام لدی فیتز جيرالد: أن الغلاس بالخمر؛ - 
أقول توقف امازئی يجعلنا نفكر ونسال اذا اختیار فيتز چیرالد لي المازنی لهذه الصورة 
العادية للخيامء ولهذا الحل المبتذل؟؛ وهى صورة لا يمكن أن تكون الخيام الشیسوف» حجة 
الحق. وسید الحکماعا! ولا يمكن أن تكون الخمر هي الحل الذى قد اهتدى إليه علاّمة الزمان 
والرياضى الفذ والفلكي الثابغةا! ولا يمكن أن یکین السگر هی رسالة الخيام التي يهديها 
للأجيال والبشریةء والدل الذي تفتق منه ذهنه لمعادلة الىجود الصعبة! 

وأبيقور الذى تنسب إليه الحيأمية - فى ظنی- على عكس ما يرى المازنى - يشبه الخيام 
الذی حکی عله فيتز چیرالد والذی تتسب إليه بعض الرباعیات المزيقة. وحیلعا أقول بهذا 
الشیه لا أقلل من قدر أبیقور ولا آرفع من شان الخیام, ولا أتناقض مم نفسی, وذلك لان 
الرباعيات جمیعها فيها فى الواقع من «حمر الخيام» اٹنان, بل ثلاة, فهناك «الخيام الحقیقیء 
- وهناك هيام آشر يناقضه: الخیام التقيض - وهناك أیضا صورة خيامية هزلية ليست من 
«الخيام الحقيقى» ولا من «الخيام النقیش» أقواله فيها خثة. وشعره رکيك. وکاتی ہالرباعیات 
- إذا قلنا إنها لشاعر واحد - فإنما هی شاعر يعائى الانفصام. وکانه الصورة التموذجية 
لرض ازدواج الشخصية من أمراض الطب النفسى - وکانه حواء ذأت الوجوه المتعددة, 
والتی تظهر مرة: كما تقول الروایةء فى صورة حواء البيضاء؛ ثم تظهر أخرى فى صورة 


کی 


هواء السوداء ثم ثالثة فى صورة لا ھی من عذہہ ولا من تلك. 

وآبیقور الذى يشبه «الشيام النقيض» کان يقول بسا قال هذا «اللقیضص» لدرجة آنی أكاد 
أجزم أن قارض الرياعيات المنحولة يدرى تماما عن مذمب الأبيقورية الذی کان معروفاً لدین 
المسئمينء وكان محط منايه الباطنية پالذات: وهو الذى استقرآه الققطى فى الریاعیات 
المنحولة فقال عن الخيام إنه كان ديعم طلم اليونان» یعنی آن هذا الخيام لابد أن يكون 
أبيقورى فعلا. 

+ وآبیقور یقول ان آنوا م العلوم لا تفع فیها للإتسان لأنها لا تمتحه السعادة. وكذلك 
الفلسفة. والخيام قد شك فى چدوی العلم والمعرفة والفلسفة والحكمة والمنطق والقياس, 
وتحسر على نفسه أن مان ميئه ولم يتح اذكره أن يمل لغز الو‌جود. ویقول إنه متحیر بين 
شتی الفكّر. وأنه جاهل بل «حمار» وأن قضيته ليست مساله قدّم العالم أو حداثته» والدين 
إطلاقا لا يهمه, وشيوخ الدين ريما اضل منه. 

٭ وأبيقور يرى أن العناية الإلهية ونم من الأوهام, نین هى هذه العناية الإلهية فى عالم 
يحظى من الشر پتصیب أكير آلاف المرات من نصيبه من الخير؟ ومصير الخير فيه اسو 
بكثير من مصیر الشر؟ وأين هى هذه العناية الإلبية فى عالم لا يصلح إلا النزى اليسيرمنه 
لسکنی الإنسان؟ وآپن هذه العناية التی كانت تنبغى للإنسان وقد خُق فى الدنيا أعزل من 
كل سلاح؛ يل إنه الحیوان الأكثر حرماناً من كل سلاح؟ وكيف تكون هناك عناية إلهية والمعنى 
الذى لابد أن تنصرف إليه هو أن يكون اللہ مهموما بأحوال البشر؛ وأنه یتاثر لهم» ولو فعل 
فلن يتقق ذلك مع السعادة التى تليق به تعالي, لانه سيتكدر لما يحيق بالاتسان ويما غي العالم 
من شرور؟ 

وهذ! الغیام النتیض يرى نفس الرای ولا يجد أن الله يولي الكون العناية الواچية, 
ویقول لو آل إليه آمر الوجود فسیخلقه خلقاً جدیدء وسيجعله وجوداً جديراً بالأحرار ولیس 
وجود «عپید ۸ 

+ وابیاتور قيل فيه إته قد اضطر إلى مسايرة المعتقدات الشعبية فی الله مشافة أن تنقلب 
الجماهير عليه وقیل إنه ساير الئاس فى معتقدهم فى الله طالا أن إيمائهم بوجوده قد بلغ 
هذا الحدء فلا بد أن هناك شیئاً من الحقيقة فی هذا الایمان, ولابد له أن يتعامل مع هذا 
الاعتقاں واقعیاً طالما هو فی خاطر الذاس, 


۹ 


والخيام النالیض تحدث فى وجود الله كقضية مس بها غير قابلة لثتقاش لانها معتقد 
شمبی. بل إنه خشی على نفسه حينما بدأ يلمز الالهیات, فرح بإلايمان» وسافر إلى المج 
د«متاقاة» كما يقول القفطی. 

+ وآبياثور من وجبة نظر آخری دمته إلى الإقرار یوجود الله نظرة چمالية آخادقیة. فقد 
وجد أن فكره الالوهية تجسيم لصورة مثالية عليا لدى الانسان, فلکی یتمثل الانسان مكلا 
أعلى للفضيلة والسعادة فعليه أن يستقر فى وجدانه الإيمان بالله كصورة علیا للفضيلة 
والجمالء إلا أن هذه الصورة نله هی صورة من امتثال الانسان وليست من الواقعء قد 
صنعتھا آمالیه رامال ولانها من امتثاله فقد جاعت صورة إنسية أى على منوال الانسان. 
ولان الانسان آجمل وأكمل الكائنات؛ قالصورة عن الله جاعت أجمل الصور وأكملها واجلها , 
وهى صورة فيها مع ذلك كل صفات الإنسان إلا الشقاء والتغیر والفساد والفناء. والسهادة 
الإلهية می نوع من الطمائينة السلبية تمثل الّثل الاعلى للأخلاق الابیقوریة. ولهذا نجد أن الله 
عند آبيقور لا ینفعل للإنسان وآلامه. ومن ثم أسقط الأبيقوريون قيمة الصلاة لله لأنه لا يجدى 
معه دصاء, 

وکذلكٴ الغيام التقيضء فهى ینمی على الله آنه لا يسارع لنجدة المظلوم واللهرف, وآن 
السماء صماءء وأنه لم يخلقه على الاختيار وأنه ليس رب اختیار: والوجود الذى صنعه لم 
يصنعه على الاختيار. ومع ذلك فإن فكرة الله لا تخلو من وجاهةء وهی تصور لما كان يتمناه 
الإفسان لنقسه. والله لا يخلى من جمالء والطبيعة هی مجلی هذا الچمال, وقكرة الله فيها 
التفسير لوجود الجمال فى الكون. 

٭ وأبيقور يقول إن الاصل فى المجتمع هی القردء والمقياس الآخلاقی على ذلك ينبفى أن 
يكون هى المقياس الفردى. والخيام التقيش الذى وصسفه القفملى من الرباعيات المزيفة «سی 
الخلّق» ويفسر ذلك باله یضیق بالخلق ويعتزل الناس. 

+ وآبیقور والقيام النقیض: كلاهما يرى الخير فى اللذة ومفارقة الالم. وكلاهما لا 
ينظر إلى اللذه باعتیارها الحسى؛ ویفاضل بين اللذات وا ؟لام, ويجعل يعض الآلام أفضل من 
بعش اللذات, لان احتمال هذه الالام قد يؤدى إلى لذة أكبر, أو لان اجتناب هذه اللذات قد 
یژدی إلى تجنب آلام آكبر. وكلاهما يجعل المتام الأول الذّات الإيجابية على السلبية: ويجعل 
أساس الأخلاق تحصيل اللذه وتجذب الألم, ویسخر من الواهمين الذين یقولون بالخير الخير 
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آو الفضيلة الفضيلة بصرف النظر عماً قیهما من ألم واذة. 

٭ ويبدى أبيقور والخیام التقيض وکانهما يقولان أن بعض اللذات ضرورية وخیر. 
ویعضھا ضرورية وليست خيراًء وبعضها غير ضروري وليست خيراً. ومن الأولى ما يحتاجه, 
الانسان لطعامه وشرايه ولپاسه أو ما یسمی «الرزق»: ومن الثانية ما تهواه النٹس کالشئر 
وا لادپ وا لفلسفة. ومن الثالثة الوساوس والشهوات الردية. ١‏ 

+ والحكيم عند آپیقور يتعلق بالاولی. ويميل إلى الثانية. وينكر الثالثة. والحگیم عند 
الغیام الاقیض هى الذى يميل إلى الثانية ویآخڈ بالاولی بقدر مقدور, ولايتبع الثالثة. وذلك 
هى الفارق الجوهرى بين (ييقور والخيام الوم إى اثنللیض وهر فارق فى ٴسلّم اللذات 
عند كل متهما, 

وکما نرى قإن هذا الخيام المتوهم أو النقیض, ٹیلسوف: وله منهج وفكرء وفكره 
موسس على مدهب من أكبر المذاهب الفلسفية الغربية المذهب الأبيقورى. وهذا نقسه هی 
السيب الذى أعجب فيه فیتزچیرالدء وهو كل ما رآه فى الرباميات پقضنها وتضیضها, 
وصادقها وزيفها وصميحها ومنحولهاء فلم يفهم منها إلا هذا الخيامء والتقطت بصيرته 
«الفريية» منها جوائيها الأبيقورية دون غيرها. 

والذين حاروا فى تفسير إقبال الغرب على الرياعيات لم يدركوا لاول وهلة هذا السرء ولم 
يستوعبو) ما فى الرباميات المثحولة على الخيام من فلسفة هی هذه الأبيقورية - فلسفة كاملة 
متكاملة ولیس مچرد أتجاة أي منحى عادی. 

والأبيقورية هى بشارة هذه الرباعيات: ولعل ما فيها من «عظمة متاسية للیعض» می 
آنها صورة شعرية لمذهب قلسفی انتشر أيما انتشار - هنا وهناك - ودعوة لأسلوب فى 
الحیاة يعجب الکٹیرینء قى عصور لا تعدم آن تجد فيها من یآخٰذ الأمور هذا المتنشذ الهين 
اللین. ولیس بغريب أن يكون أكثر الدامین للأبيقورية کنلسفة وطريقة فى السلوك. هم أهل 
الدب والنقاد الذین موضوعهم الانسانیات» لتقارب فى الیول والأفھام: وكان منطقياً إذن أن 
يروج هؤلاء للرياعيات المزيفة النحولة, وخاصة تلك ألتى رويت عن قیتن چیرائد. وإنه لشي ذو 
بال آن سيرة حياة هؤلاء المترجمين فی الغرب والشرق لا تخلو من كثير من التثريب. ويعرف 
ا مشتظلون بعلم النفس والطب النفسى ما يسمى الإسقاط التفسی وهى حيئة نفسانية يراد 
بهاأن نخرج ما فى نفوسنا واکنٹا نلسبه لآخرین حتى لا يقع علينا اللام» وکائی يهؤلاء الذين 


۱۳ 


ترجموا لعمر الشیام النقيضء يريدرن بترجماتهم أن يعبرواعن أنفسهم ویقولوا على فسان 
الخيام مالم یستطیعوا أن ينسبوه خالصاً لانفسهم. وقديما قيل ناقل الكفر ليس ہکافر۔ غير 
أنى إن كنت قد أوافق على هذه المقولة فى ای مجالء لا أقّر بها فى الشعرء لائه من 
الوجدائيات؛ آرفع ما يمكن أن يصدر من «الكلام الانساتی», وهو التزامء وكذلك هو دعوة 
أخلاقية. ركل دموة هى سياسة؛ وخطورة الشعر أنه يمكن أن يبلغ الغاية فى التاثیر فى 
السامع والقاری وأن یصوغ الأفراد والٹاس صیاغة قد تنحرف ہالفرد وبالامة ی قد تعئو 
فهما 1 ..., 


عد جد بد یھ یل 
«تماذج من الشعر الأبيقورى فى الرياعيات» 
ه فى هذهب اللذة (الهنا): 
يا الب إن يمتحك ذا الدهر الاسی 
وسیقجمتك بافتیال حياتكا 
غاغتم بهد الریض أوقات الهتا 
قبل امتزاج نباته برفاتسکا 
با له مد نز 
+ في السرور: سو را 
قم ودع هم حالم سرف یسفنی 
واشستنم لحظے السرور لدیکا 
إن يكن فی النمان ادنی وقاء 
لم تصل تربةٌ الهداء [لینکا 
الع يد مير مل 
+ فى طريقة علاچ الهم: 
۷ تع الم يعترييك ولا 
يضق يك الميش واطرح کمدك 
علانم الرزش واسپاه وطب 
من قبل أن يعصر الثری جسدكه 
اا ا علا عت 


NNE 


٭ نی الفنام وراحة البال: 
خیام لبا إن لت نضرہ تقد 
وحباك وردی الضدود رصالا 
إن كان عاقبة الوجرد هی الفنا 
فافرض قتاك رعش سعیداً بالا 


شتا 


زاوف 
تهمة الزندتھ 

الزندقة نسبة إلى كتاب الزنه من کتب ترادشت, والزندیق هو المعتقد فی هذا الكتاب. 
والقول بان الخيام زتديق يعنى أته مجوسى كما پقول الإسلاميون: والمجوسية هم عبدة الثار» 
وكان زرادشت قد اعتنق عيادة النارء وانتشرت بيوت النار في كل أنحاء فارس. والزردشتية 
آى المجوسية آو المازدية أو المزدكية كما تسمى أحياناء ديائة فارسية تنسب الی زرادشت, 
وكان ظهرره فى القرن العاشر أو التاسع قبل الميلاد فى بعض الارام» وفی البعضى الآخر كان 
فى القرن السادس أو الخامس قبل آمیلاد: ركانت ولادته بأذريبيجات: وانتقل إلى فلسطین 
كما تقول الروایةء واستمع إلى آئبیاء بتى اسرائیل من تلامیذ إرميا النبى» ولم تطمتن نفسه 
اليهودية, فرجم إلى بلده واعتلق دياناتها. رقیل فی شانه أنه کان کالسیی. فالله قد مازج 
روحه بلين بقرة شربه أیو زرادشت فتخلقت منه نطفته فى رحم مه وقصدها الشيطان 
لیقسدھاء تسععت أمه عاتفاء ريما کان وحياً؛ يعد دا بتخليصة من كل فساد. وعندما و تكلم 
قى المهد وسمعه الحاضرون. ولا بلغ الثلاثين تنبا ومُسبت إليه خوارق, فهو یحیی ا موتى 
ويبرئ الأعمى: وقرأ على الناس من كتاب يوحى إليه به. مؤداء آن العالم روحانی وچسمانی. 
والخلق إلى التقدير والفعل. والوجود إلى الثور والظلعةء والموجودات من هذا أو من ذاك: 
يعنى من الخير أو الشرء والكون كله مسرح صراع بين القوتين؛ وا مال فى هذا الصراع فى 
آخر الزمان لانتصار اه النور آهورا مازدا (ومنه كان اسم المازدية أى المزدكية). 

ولا تحّدث الإسلاميون فى الزرڈشتیة صوروها في صورة الملّة التى تدهو إلى التوحيد 
كدأبهم حتى عتدما تحدثوا عن الفلسفة اليونانيةء ومن ثم خلن المستشرقون أن هناك تشابهاً 
بینها وبين الإسلام, آي آن الإسلام استقی منها. والحقيقة أنها آشبه بالسیحیة وکلامما 
واضی فيهما الفتوضص. 
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وقضى الإسلام على الزردشتية نا دخل فارس. لولا بقايا من الزردشتيين فروا إلى الھند 
ويدعون فيها البارسیین, وكان الزردشتية تأثير كبير على يعض طوائف الباطنية من قرامطة 
وحشاشين وغبرهم» واعترفت يها اليهائية, 

والزندقة انهم بها الشیام. وتفيد معنی الارتداد عن الإسلام إلى المجوسية, والبعض من 
القوس كانوا يرتدون فعلا نكاية فى المسلمين. وكانت الزندقة من الدعاوی العنصرية التى 
أساسها الشعوبیةء بتاثير اعتقاد الفرس أتهم أحق من العرب وأولی بكل هذا الك لرسوخ 
قدمهم فى الحضارة أكثر من العرپ. 

ومن الزنادقة قوم دعوا إلى طلب الشهوات واتباع الندّات: وكان اسمهم بالفارسية 
الخرميةء من الخرم وهن المستلذ المستطاب كما آسلفنا فى شرح الباطنية. وكان هذا لقب 
المزدكية آو الزردشتية من أهل الإباحة من الجوس الذين نیخوا فى آيام قیاذ وأباحوا 
النساء حتى المحارم وأحلوا كل محظور وكاتوا يسمون خرمدينية. 

وام یعرف عن الخيام الحقيقى أنه كان معادیاً لجنس انعربی, وام يذكر له عيب واحد من 
ذلك فى مجالسات التی كانت تدار مع العلماء والفلاسفة بالعربية. وكان لسانه العربی مبيتاً 
كما ستدرس ذلك فى شعره العربی. وكما اتضع لنا من فحص رسالاته القلسفية الأريع. 
وكان متديناً شديد التدين. وحتی القفطى في تحامله عليه لم يقل إنه سجوسيء وإنما آذ 
عليه علمه اليوثانى وفلسفته فى الإلهيات ويروى الشھوژوری فى نزهة الأرواح (تحو ١٦٦‏ 
ه) أن الإمام ععر دخل يوماً على شهاب الإسلام الوزير عيد الرازق؛ وكان عندہ إمام القراء 
أبى الحسن الغزالی» وكانا يتكلمان فى اختلاف القرّاء في آيةء فقال الوزير «علي الخبير 
سقطتا» وسال الإمام عمر عن النقطة الخلانية, فاجاب ذاكراً اختلاف الشُراء وملل كلام كل 
واحد متهمء والشوان وعللھاء وفضمل وجهاً واحداً من الوجوه على سائرهاء ققال القزالى کش 
الله فى العلماء من أمثالك. وقال اجعلنى من بعض أعلك وارض عتى!! ما ظننت أحداً من 
القراء فى الدثيا يحفظ الذي سمعته متك ویعرنه. فضلاً عن واحد من الحکماءعا!؛ 

هذه هی شهادة الغزالی (القراء) أوردها الشهرزورى» يؤكد أن الخيام هى العالم التحرير, 
واللغوی الضلیم, والفقیه التمکن» فکیف یکون من هذه مکانته وله وديئه حتى لیتمنی 
الغزالی أن يجعله من آهله - كيف یکون زنديقا؟ 

ون صدقت هذه الصفة على صاحب الرباعیات الزيفة فهو هذا الخيام الاخر ال مزيف أى 


۱۹۹ 


النقيض الذى یقول: 
ید ئی فى جايو رآخری يتصسف 
وطوراً !تا الجانی, وطوراً آنا الق 
آمیش ومالی تمت ذا الافق میدا 
عو ور بد و 


زا 
تهمة اللاادرية 

تتناقض هذه التهمة مع القول بأن الخیام كان علآمة فى الرياضيات, فكيف یکرن كذلك 
وهو لا یدری؟ وفی كتابه الجیر والمقابلة بقول: كنت وماأزال شديد المرص على تحقيق 
جمیع أصناف السائل الرياضية وتمييز الممكن من الممتنم من انواع كل صنف ببراهية, 
لعرفتی بان الحاجة إليها فى مشكلات المسائل ماسة جدا. رلم أتمكن من التجرد لتحصيل 
هذا الخير والمواظية على الفكر فيه لاعتراض ما کان يعوقنى عنه من صروف الزمان, فا قد 
منينا بانقراض آهل العلم إلا مصابة تلینی العددء كثيري الممن, همهم افتراض غفلات 
الزمان؛ لیتفرغوا فی آثنائها إلى تحقيق واتتان علم. وأكثر التشبھین بالعلماء فى زمائنا هذا 
یلبسون الحق بالباطل؛ ولا يتجاوزون حد التدليس والترائى باْعرفة, ولا یئفقون القدر الڈی 
يعرفوته من العلوم إلا فى أغراض بدلية خسيسة. وان شاهد إنساناً معنياً بطلب الحق 
وإيثار الصدق, مجتهداً فى رفض الباطل والزور وترك الراياة والخداعء استحمقوه وسخروا 
هت4:: 

وکان الخيام فى اتتقاده لاعصر وللفلاسفة. وحتى لأهل العلم. يعيب عليهم أنهم لا یأشنون 
بالمنهج الطمی, وكات نبوغ الخيام فى الرياضيات بخاصة وعرفه أعل عصره كعالم ریاضی 
وام پمرفوه كشاهر. وكان تعاطيه للفلسفة ثانوياً إلى جوار انشغاله بالرياضيات,. وا منيج 
الرياضي من آعسی الناهچ وأدتھا۔ والمتهن الرياضيات ينطبع بهذا المنهج فى تقكيره ويجعله 
أسلوب حياته. والمسلمون فى عصر الفيام - القرن الرابع الهچری - کانوا قد ترجموا 
الرياضيات الیوٹائیة - ڈبولونیوس وأرخمیدس وإقليدس وبطلیموس, والخيام كعالم ریاضی - 
بل أكبر عالم فى زمنه - كان على قمة هذه الحشمارة الملمية, وقد امتدحه چورج سارتون 
وجيبون وبروکلعان وعشرات من مؤرخى الطوم وأساتذتها فى الجامعات الأوروبية والأمريكية, 

۷ 


واعتبروا کتاباته ثورة ریاضیة: ولیس أقل من أن يكون من له هذه المكانة وهذه المعرفة 
ا موسوعیة مفکراً على قدر معين من اليقين فيما يعلمه ويقوم بتدریسه. والمتطق الرياضى 
یتعارض مع اللاأدرية. 

واللاادرية مصطلح سوفسطائی قديم» وكان استخدامه فی الفلسفة أساسا؛ وفى مجال 
الإلهيات خصوصاء ولم يبدا استخدامه فى العلوم إلا مؤخراء وقيل إن توماس هكسلى 
العالم الانجلیزی (۱۸۲۵ - ۱۸۹۰) كان أول من طرحه للاستخدام من العلماء. 

واللاأدرى فى الإلهيات هی الذى يعلن عن عجزه من إثيات وجود الله وكذلك عجزه أن 
ینکر وجوده؛ إقراراً منه بان هذه المسالة مما لا يقوى على مذاقشتها عقله وتتجاوز قدراته. وقد 
يؤسس اللاأدرى على هذا العجن أن الأولّى به الاخذ بالإثبات على الانکار. 

وقد سيق أن ناقشتا فى الفصول السايقة التی تناولنا فيها رسالات الخيام 
الفأسفيةحقيقة إيمانه بالله وأنه كقليسوف وریاضی يأخذ ببرهان العلة الأولى الذى قال به 
آرسطو وابن سینا وغيرهما فى إثبات واجب الوجود. أى الله. إلا آنه وجدانیا ظل يستشعر 
عجز العقل من الوفاء بمتطلبات هذه المهمة الکبری: بل أكبر المهام وأخطر قضايا الفلسفة. 
وهو يقول فى إحدى رياعياته ما معناه إن عقلی ليقصر عن إثبات وجودك يارب؛ وأته إزاء ذلك 
لا أملك إل أن أدعوك لتهدينى قأعرف متك ما آجهل منك. ولو آتی أشك أن عقلى يمكته آن 
يستوعب منك. ولست أحسب آئی استطیم أن أعرف ذاتك؛ فما يعرف ذاتله فى الحقيقة إلا 
ا 

ومع ذلك فإن الشيام يعرف آنه لو قطع بانه لا يدرى من الله لناتخی نفسمه. إذ كيف یقطم 
غیما لا بدری! ومن ٹم فهو یؤمن: وكأنه يقول لانی لم أعقل فقد آمنت. وایمانه لیس الإيمان 
الفطرى الذى للعوام؛ وليس الإيمان ائواچب الذی لا برهان له علیه, ولكنه مطلق الإيمات, 
والفرق بينه وبين الإيمان ا مطلق, أن الثانى عن تصديق وئيس عن بينه؛ وهی إيمان الصنديقين 
ومنهم أبى بكر الصندیق» ومن صفاته آنه لا يزيد ولا ینقص, والأول يطلق على الإيمان الذاقص 
والكاملء وإذلك نفی رسول الله صلی الله عليه وسثم الإيمان المطلق عن الزائي وشارب الخمر 
والسارق؛ ولم ینف عنهم مطلق الإيمان. 

وإيمان الخيام إئن هو مطلق الإيمان, وهى إيمان يزيد وینقص, ومن أجل ذلك یستشعر - 
القلق, ويعيش الخوف؛ وتشمله من أن لآخر الرعدة التى يحكي عنها كير كجارد الفيلسوف 


۸ 


الوجودى فیصرخ عذاباته فی رباعيات شعرية: ويستتزف توترہ فیها. 

وإيماته لیس الإيمان الطیوع كما عند الملائكة. ولا الإيمان المعصوم كما عند الأثيياء. ولا 
الإيمان القبول كما عند بسطاء الناس. ولا عو الإیمان الموقوف کزیسان المبتدعين: ولا الإيمان 
الردود كإيمان المثافقين: ولکنه إيعان وجودى؛ قضية حياة أى موت يعيشها بکامل وعيه ويهتم 
بها وجدانه, غمرة پشك. ومرة یتیقن, كإيمان النبی إبراهيم عليه السلام إذ قال ربی أرنى 
كيف تحيى الموتى: قال وم تؤمن, قال بلی واکن لیطمتن قلبی!! 

وإيمائه فيه الیصر والیصيرة. والعقل والقلب. وكان القیام يقول: من الموجودات ما هو 
خال عن اللّمية وهی الأشياء الواجبة التی لا پمکن أن تكون موجودة. وان فرضت غير موجودۃ 
ازم منه محالء والشئ الذی يكون بالحقيقة عنى هذه الصفة لا يكون له سیب ولية فيكون إذن 
واجب الوجود يذاته. وهي الواحد الحی القيوم الذى عذه الوجود لكل موجودء ویجوده وحكمته 
فاض کل خير وعدلء جل جلاله وتقدست آساژه, - ويقول الخيام أيضا: وقد تبين فى العلم 
الإلهى أن السبب الذى لا سيب له هو واجب الوجود بذاته: واحد من جميع چھاته, ربری من 
جميع أنحاء التقصء وإليه تنتھی جميع الأشياءء ومنه توجد. - ویقول؛ العتاية السرمدية الحقة 
توجهت نحو الخين, | أن هذا الخير لا يمكن أن يكون مبرءاً خائیاً من الشر والعدم. فليس 
الشر منسوياً إليه إلا بالمرض. ولیس الکلام ههنا بالعرض بل بالذات. وإنى یصی كل من 
أعرفه من الحکماء بتقديس ذلك الجناب عن الظلم والشر. وهنا من التفصيل والتحصيل ما لا 
تفيه العيارة: ولا يقدر المخير على الإخبار يه لقصور البيان عنه؛ والحدس المصديب پتال من 
ذلك ما تقنع به التفس الكاملة وتذوق به اللذة العقلية القصوی. 

وکانی بالخيام يقول يفلسفتين أى نمطين من التفكير: آحدهما عقلی نقدى يقوم على 
التحليل المتطقىء والآخر يجاقى التحليل ویسعی لتحصيل التتائج العامة بالحدس المباشر 
الشخصی وھذا النمط الثانى هى المعروف بالحكمة والذى يسمى الفلسفة التاملية. 

وماتخلص إليه من أقوال الخيام السابقة فى الرسالات أن الفلسفة هی التشبه بالإله 
بحسب الطاقة البشرية لتحصيل السعادة الابدية, كما أمر الصادق صلّی الله عليه وسلم فى 
قوله: تخلقوا باخلاق الله. أى تشبهوا به فى الإحاطة با معلومات والتجرد عن الجسمائيات. 

والخیام فى الرسالات تحلیلی منطقی, وفى الرياعيات تأملی حدسی. 

ومنطقه فی الرباعیات ليس النطق اللاأدرى ولكنه ا متطق الوجودى: الشعور يالوجود, 


۹ 


ليس عن طريق الفكر ا مجرد, لان الفكر المجرد هو انتزاع من تيار الوجود الحى يعيداً عن 
الحياة المتوترة. وما ينشده الخيام هو استبطان مباشر من ذاته للفسه, يمسك به تيار الحياة. 
وينشب به أطفاره فى الواقم. والذات فيه تريد أن تعرف. وآداتها الوجدان وليس السقل: 
ومقولات الوجدان تتراوح بین النقيضين: ومنطقه دبالكتيكى وجودی, وانسیاقه وجودی يصدر 
عن العاطفة والإرادة -- وهی توتر بين التائم والسرورء والحپ والكراهية؛ والقلق والطماتينة, 
والخطر والآمان!! 
وهذا هو الخيام الحقیقی الذى نعرقه من الرياعيات» والذی پتجاوز اللاأدريةء والذى قلنا 
عنه إنه فليسوف وجودى - وريما کان آول فلیسوف وجودى فى الإسلام. 
» يقول ؛لخیام فى الحزن والسرور: 
من تحرى حقيقة الدهر آضحی 
عدده الجسژن والسرور سواء 
إن يكن حادث الزمان سیفتی 
فليكت كله اسي أي هتاء 
عدم عيذ عد عور 
٭ وفى الضحك یوما والیکاء حولا: 
قالت الرردة ۷ هد كهدى فى البباء 
فؤلى م الظلم ممن یبتفی مصيراً مائی 
فاجاب اليثيل الفريد فى لحن السفناء 
من يكن يضحك یوما یقض حولاً بالبكاء 


ظز ار نار عاذ بر 
٭ وهو لا يدرى متي انتهاء العالم: 
ليس يدرى يمنطق وقیاس 
أى وقت دارت يه الزرقساء 
أي متى تصیع السماء خرابا 
متداعت وانهد مثها اليتاء 


EDIL عل‎ 


۷۱۲۰ 


٭ویقول من وأين ومتى لا أدرى: 
لا تحسبنی چثت من نلسی ولا 
قطعت وحدی ذا الطريق الْْنتا 
إن ينك منه جوهری ومّتشئی 
فمن آنا وابن كنت ومتى؟ 


نی 


۷ 
تهمة الدهرية 

قيل فی الخيام إنه دهری. والدهرية أصلا من ديانات قارسء وفرقة من اثباطنية. أطلقوا 
عليها اسم الزرواتیةء نسبة إلى زرفان أى زروان بالفارسية معني الدهر, 

والدهرية يقولون بقدم الدھر واستناد الحوادت إليه كما أخير الله تعالى عنهم «وقالوا ما 
هی إلا حیاتتا تموت ونحیا وما يهلكنا الا الدهر» (الجاثية ۲۲) ويجحدون الصانم المدير العالم 
القادرء ویزعمون أن العالّم لم يزل موجودا كذلك بنفسه لا بصائع, ولم يزل الحيوان من 
التطفة. والنطفة من الحيوان: كذلك کان: وكذلك يكون أیدا, 

والدھریة هم الزنادقة ينكرون النبوة والبعث والحساب. ويردون كل شئ إلى فعل الأقلاك. 
ولا يعرفون الخیر والشرء وإنما اللذة واطنفعة: 

والطبيعيون الدهرية بخلاف فلاسقة الدهرییت. والأولون يقولون بالمحسوس ویٹکرون 
الممقولء بيذما يقول الاخرون بالممسوس والمعقول معا ويذكرون الحدود والأحكام » وفی كتاب 
الرد علي المدهريين لجمال الدين الأففائي الذى ترجمه الشيخ الامام محمد عبده من 
القارسية إلى العربية - لا یمیز بين الطبيعيين الدهريين وفلاسفة الدھریةء ويتحدث عنهم مرة 
باعتبارهم طبيعدين ومرة يقول إنهم الدهرية. 

وصارت الدهرية دينا صریحا فى عهد یزدجره الثائى فى الدولة الساسانیةء وذھبوا إلى 
ترك العيادات للها لا تفيد» وإذما الدهر ہما یقتضیه مجبول من حميث الفطزة على ما هي فيه, 
قما ثم إلا أرحام تدفع؛ وأرض تبلع وسماء تقلعء وسحاب تقشع؛ وهواء تقمع ويسمون 
پاللاهدة أيضاء 


غاد و در 


وفى كتاب مرصاد العباد الذى یعطق فيه تجم الدين أبى پکر على كتاب چھارمقاله أن 
اللیلسوف الدهری الطبيعى (يقصد الخیام) قد تاه فى بيداء الضلال بقوله هذه الرباعية: 
ليس لذا العالم اپتداء 
يبيد ولا غاي وة 
ولم اجد من يقول حقاً 
من أين جئٹنا وأین نقدو 

ولو قارنا ما فى هذه الربامية بما فى الرسالة القلسفیة الاولی للفیام نجده یقرر فی 
الرسالة: 

١‏ - أن الله واجب الوجود تنتھی إليه علل وأسباب جميع ا وجودات. 

۲ - وآن العالم بما هو كذلك مُحْدثء وائله تعالی محدت. 

۳ - وأنه تعالی واجب الوجود لا يأتيه التقص ولا الحدوث من أى جهة من جهاته. 

ۂ - وآن الحق قد جعل التكنيف للأشخاص الانسانية إلى كمالاتهم ا مسعدة لهم فى 
حياتهم الأولى والاخری - أى أن الخيام يقول بحياة آخری بعد هذه الحياة. 

٥‏ - ومعٹی ذلك آپضا أنه پؤمن بالبعث. 

٦‏ - ويقول إن الحساپ فى الحياة الأهرى يرد العياد فى المياة الأولى عن الظلم والجور 
وارتكاب القبائح واکتساب التقائص والاتهماك فى متابعة القُوَى البدنية المانمة إياهم عن 
اتباع القوة العقلية. 

ومن ذلك ترى أن الرسالة الأولی الْمَنْوَنَة حكمة الخلق والتكليف لا تستقيم معهاهذه 
الرباعيات إطلاقاً مما یقضی بانها من الرباعیات الوضوعة, وما أكثرها مند الخیام وعند من 
يحفظون له وهی ليست له. وكما يقول مترجمه عبد المق فاضل - ما من محقق يسعه أن 
پجزم بان معشار تلك الرباعيات التى تعد بالالوف والتی تكتظ بها التسخ المخلفة هى للخيام 
حقاً. 


Kk if 


۱ 


(A) 
تهمة التناسخية‎ 

يذكر تاریخ الفی لابن ٹمس الله التتوى السندی أن عمر الشیام كان على مذهب 
التناسخ: قمماً يروئ عنه أنه لا كان يمشى فى باحة مدرسة قديمة فى ٹیساہور مع چسم 
الطلية, رأى حماراً بين الحمير التی كانت تنقل الطوب این لترمیم المدرسة؛ فحرن الحمار 
عن الدخول, وتسم الخيام واقترب منہء وأتشد فى أذنه رباعيته التى تعنى: أيها الذى ذهب ثم 
عاد وقد صار حیواناًء والذى تاه اسمه من بين الاسماءء وتجمعت أظافره فصارت حاقراً, 
وظهرت لحيته من جانب عجزه فصارت ذيلاه. وعندما سمع الحمار ذلك دخل. فسالوا الخيام 
من ذلك فقال: إن الروح التى ٹعلقت بجسم هذا الهمار كانت فى بدن مدرس بهذه الدرسة. 
ولهذا کان يستحى أن يدخلء ولکنه لمأ علم أن أصحابه حرفوه دخل مضطراً! 

والتناسخ الذى ينسبه الرواة إلى الخيام يتناقض مع اعتقاءه فی البعث, فالمعروف أن 
التناسخ لم تقل به إلا طوائف من الشيعة كالسباية والخطابیة ومذاهب آخری هلدية وقلسفية 
یونائیة قديمةء وأتكرته الشيعة الاسماعيلية. ولم يكن الخيام على أمر من هذه المذاهب أو 
الفرق. والغالب أن انتقال التناسخ إلى المسلمين من خلال الثنوية الإيرانية» ویقول عنهم 
الشهرستائي إلهم كانم يقولون بتناسخ الأرواح فى الأحياء واثتقالھا من شخص إلى 
شخس, مما يلقاه من الراحة أى التعب أو الدمة آو النصب إنما پترتب على ما آسلفه فى 
حياته وهی فی بدن آخر چزاء على ذلك. والإنسان أيداً فى أحد آمرین. ما فى فعل, وا فى 
چڑاء وما عو فيه قإمًا مكافاة على عمل قدمهء وم على عمل ينتظر الکافاة عليه. وكان 
التتاسخ عند السباية پعتی انتقال الأرواح المطيعة إلى الأبدان الطاهرة والصوں الحسان: 
وانتقال الأرواح الشريرة العاصية إلى الأيدان النجسة والصور الذمومة كالكلاب والقردة 
والخنازیر والحمير كما فى الحكاية السابقة عن الخیام. راما الخطابية فزمموا أن أرواح من 
جحد آمرهم تجرى فى کل الأشياء وکل ذى روح: وفى الماكولات والمشرويات والمليوسات 
والمنكوحات؛ وفى كل رطب ويايس. ویبدو أن القائلين بالتناسخ قالوا أيضا بقدم العالم, 
وخالفهم الدهريةء لان معنى التناسخ أن الأننس لھا وجود قبل أشخاصهاء پینما الدهرية 
يقرلون إن وجودها بوجود آشخاصپا. وكان إنكار الاسماعیلیة للتناسخ انطلاقا من إيمائهم 
بالبعث والحساب والجته والنار. 

وعلى ذلك. ویحسپ محتقدات الخيام التي يطرحها فى الرسائل الفلسفیة فانه لا يمكن 

۱۳۲۳ 


أن تصدر منه حكاية كهذه فى التناسخ: وقد نفينا عنه أن يكون شيعياً بالنظر إلى أصوله 
السنية. ولا تعدو هذه الحكاية إلا أن تكون من الافتراعات الكثيرة التى سبت إليهء والتزویرات 
التى اتتّحلت عليه, ولیس فى كتاباته النثرية ولا فى رياعياته آیاً كانت ما ينبئ أنه كان على 
الدعوة التناسخية. 

ومع ذلله فمن الممكن تصدیق هذه الرواية باعتبارها مشھداً تمثيلياً فكاهياً اللقصود يه آن 
یسنری الخيام عن تلاميذه فى موقف كان لا آقل فيه من التعامل معه بروح الفكاهة. ونا أن 
نتصور تلاميذ الخیام وهم مجتمعون حوله؛ والحمار غير بعید عتهم يحاول أصحايه دفعه 
بحمولة الطوب اللينء والحمار رأفضء وهو مشهد لو طال فإنه لاہد أن يستدمى متهم الضحك 
من تاحیةء ولابد فيه من التدخل لإنهائه من ناحية آخری کی يكون انتباه التلاميذ مع الخيام 
رئيس مع الحمار التاشنء فكان ما كان من تدخل الخيام وانيهار التلاميذ بالنتيجة؛ ولیس آقل 
من أن يكون التفسير الذی یطرحه لسماع الممار لما آسره فی أذثه متسجماً مح ددح 
الوقف, فقال ما قال مستدعياً ضحکھم. فان كان بعض المؤرخين قد آخذوا الساله متخ الجد 
فذلك مرچعه إلى سوہ الئية ابت تجاه الخيام إسماً؛ وتجاه الإسلام والمسلمين فعلاء بتلطيخ 
سمعة الخيام وإلصاق التهمة تلو التهمة بكبار مفكرى الإسلام والعقول الممسوية على 
ا مسلميت, حطأً من قدر الثقافة الإسلاميةء وتهويذاً من مكانة هؤلاء العظماء فى تاريخ الفكر 
الاسلامی يل والإتساتي, 

ثم إن هذه الحكاية الفكاهية بحساب أهل التحليل النفسی تضيف يعدا نفسياً مهماً إلى 
شخصية الخیام: وتتعارض مع قول البيهقى فى توصيف شخصه بانه كان «سئ الخلق ضیق 
العطن»» مما سقتعرش له من بعد عند حديثنا عن شخصية الخيام فی فصول لاحقة, 


j 


الفصل السادس 
النيام والقضاء والقدر 

هذا الفصل یتناول آهم أركان فلسفة الخيام كما تطرحها الرباعیات» وقد سبق أن قلنا إنه 
اشيم بالجبریةء وأثه يؤبسس نظرثة فى الوجود على الاضطرار والقدر الأزلى والقضاء الأعمي + 

والخيام فی الرباعيات پشنبه الإنسان فی الكون ببيادق الشطرنج: أو كرات الجولف» أو 
رسرم خيال الظل, واللاعب هو داشا القضاء؛ وبيدق إثر بيدق يترك رقعة الشطرنج حتماء 
وتتتالى للفناءء وتتوالی ضريات القضاءہ قلا نصدق أن ما بنا من سعود آونحوس هو من 
تاثیر النجومء فحتی النجوم مضطرة منلما تخضع في سبحها القضاء وگل شىء من سعود 
ونحوس َد من الامس ومسطور فى اللوح: والاواتی مقدرات تصيرء وا مواضى والمادثات 
سطور, ونحن لا حول انا ولا طول. ولا دهاء ولا أحتپال, وتصیبی هو ما كان. وقسمتی ترون. 
فليكن ذلك فى بالكم وأنتم تحكمون لی أى على؛ وقضائی آئی مذئب ونظیری کثیرون, وانا 
أعصى امتثالاً لفضائی, ومشيثتك يا رب كما تكون: فلا حول ولا قوة إلا بلكہ ولا له إلا آفتء 
تعلم كل أمرى وسرئ حیلما یت طينتى؛ فكل ما جئته كان صك ویحکمك. وكانت روهی 
ولحمى وحظمى متك, فلماذ! آمانی الثار والآلام والأهوال يوم القيامة؟ وأين رحمگ إن كنت 
ستحاسپنی عقاباً يذنوبى؟ ولات إذن أحطتنى بشراك الإثم» ونصبت حيائله وكمانه فى 
طريقى واینما أسير؟ ثم إِنّْ ترديت فيها حاسبتنی حساباً عسير؛؟ ویتحسر الخيام على العمر 
الذى يمشى سریعاًء ويقول بياس إنه لا محالة راحل: ون ا موت سيطوله. ومهما يدعي 
قالساء لا تسمعء والجميع مالهم إلى التار - إشارة إلى الآية التی تقول إن منكم إلا 
وأردها كان على ربك حتماً مقضیاء (سورة مریم ۷۰). ویسال الله أن يعينه وآن يهبه الوازع 
الزاجر الذى كت من الاثم. يقول: 

افثیت عمرى فى اكتناه القضاء , وكشف ما يحجيه فی الشفاء 
هلم أجد اسراره وانقشتی , عمرى واحسست دپیپ الفٹاء 


نود یو عد 
كان الذى حورن یصسلم ۳ فى الفيب ما أجنى وما آثم 
تکیف یجزیتی على آنسني  .‏ ب آچومت والجرم قضاء میرم 
۳۲ 


بی 


خلقتنی يا رب ساء وطسیت 
غما احتيالى والڈی قد جری 


ويا لمؤادى تلك دنیا الضیال 
وسلّم الأمر قممسق الذي 


وإنما نحن رشاخ القفساء 
وکل من يقرع من دورد 


و آننی خیرت لو كان لس 
اخترت عن دنيا الأسى آلنی 


حکماه يا اقدار مین الشسلال 
إن تقصری النسی على جاهل 


تصنیت فى الدنیا شراك الهوی 
آتتصب الفخ لصسیدی وان 


علام تشقی فى سبیل الالم 


الدهر لا تجريى مقادیسره 


يدعت قينا پیات العمير 
قهل آطیق ايوم مو الذي 


لن برجم القدار قيما کم 


عصفتنی ما شثت مرا وهون 
کتبتّه يا رب فوق الجيين 


فلا تنق تمت الهسوم التقال 
خلت ید افقدار آمر محال 


ينقلنا فى اللوم آئی يشاء 


مفتاح ياب القدر المقفل 
لم اهیط الدنیا ولم ارصل 


فاطلقينی آد نفسی العقال 
ملست من آهل الما والكمال 


رقلت آجسزی کل الب ضوی 
وقعت فيه قلت مام موی؟ 


سا دمت تدري اثله ابن العدم 
پامرنا قارشن يما قد حسکم 


تركته فی لخلقتى من آٹر؟ 


وحمتك الهم يزيد !لالم 
ما خطّة فى اللوح مد القلسم 


هذه هی أهم الرباعيات التى تتحدٹ عن القضاء والقدر - نما هو القضاء؟ وما هر 
القدر٢‏ ۱ 
٠‏ القضاهء له معان فى اللغة وفى الشرعء وما بعنینا هو معناه عند أهل الكلام والظثسقة, 
فعند المتكلمين القضاء هی إرادة الله تعالی الازلیة التعلقة بالأشياء على ما هی عليه وأا 
القدر فهى إيجاده إياها على قدر مخصوص وتقدير معین۔ وأما عند القلاسفة قالقضاء 
عبارة عن علمه تعالى یما یتبغی أن یکون عليه الوجود حتى يكون على أحسن نظام وأكمل 
اتتظامء وهى السمي عندهم پالعنایه الازلية التى هی مبدا لفيضان الموجودات من حيث 
جملتها على أحسن الوجوه وأكملهاء والقدر عبارة عن خروجها إلى الوجود العينى بأسبابها 
على الوجه الذى تقرر فى القضا». 

ويل ایضاالقضاء عبارة من وجرد الموجودات فى العالم العقلى مجتمعة ومجملة على 
سبيل الابداع۔ والقدر عيارة عن وجودها الخارجى مفصلة واحداً واحداً؛ راما ؛لمثایة فهى 
علم الله تعالى با موجودات على أحسن نظام وترتیبء وعلى ما يجب لكل موجود من الات 
تتحقق بها الكمالات المطلوية؛ والفرق بين العناية والقضباء أن العناية فى مفيومها التفصيل 
لأنها متعلقه بالعلم على الوجه الاص والتظام الأكمل الالیق, بخلاف القضاء فإته العلم 
بالموجودات جملة. 

وفى تفسیر قوله تعالی وكان آمر الله مفعولاً من سورة الاحزاب أن القضاء ما کان 
عقصوداً قى الأصل. والقدر ما يكون تابعاً له وضرب المثل لذلك بمن یقصد عدینة قینزل فى 
الطريق إليها بقرية. فيصح منه أن يقول ما جئت إلى هذه القرية وإنما قصدى إلى المديئة - 
فالشیر كله بقضاء وما فى العالم من الضٰرٌ فهى بقدر. مَل آخر - أن الثار مخلوقة للنفع 
ولكن قد يحدث اتفاق الاسباب التی توجب احتراق بيت من البیرت. فالاول هى القضاء 
والثاتى هو القدر. أى أن القضماء هو ما يجريه الله تعالی على وجه تدركه العقول اليشرية. 
وأن القدر هو ما یکون على الوجه الذى يفهمه العقل القاصر الذى يمكن أن يسال لم کان, 
ولماذ! لم يكن على خلافه. 

وقيل القضاء من الله تعالی وهو الأمر أولاً. وائقدر التقصيل بالإظهار والایچاد. وقيل 
أيضا القضاء عبارة من وجود جمیع المخلوقات في الكتاب المبين واللوح الحفوظ, والقدر 
وچودها مفصلة منرّلة فى الأعيان بعد حصول الشرائط. وقریب من ذلك إن يقال القضاء ما 
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فى العلم: والقدر ما فى الارادة» فالله تعالی إذا أراد شیٹا قال له كن فیکون, وفى ذلك 
شيئان الارادة والقول, فالإرادة قضاء والقول تدر, 

ثم القضاء قسمان: قضاء محكم مبرم» والاول هو الذى ۷ تغيير فيه ولا تبديل. والٹانی هو 
الذی يمكن هيه التفییر. ولهذا لم یستعذ الثبى صلی الله عليه وسلم من القضاء ا ميرم لآنه 
يعلم أنه يمكن فيه حصول التغییر والتبدیل, قال الله تعالى يمحو الله ما يشاء ويثيت ومندہ آم 
انکتاب, بخلاف القضاء المحكم فإنه المشار إليه بقوله وكان [مر الله قدرا مقديرا . وقيل 
آیضا يخلاف ذلك أن القضاء الیرم هو الای لا يمكن التغيير فيه. وان من موجباب ترك 
الاعتراض على الله تعالی الرضا بقدر الله القدر وقضائه المبرم من الفقر والفنی. 

هذان هما القضاء والقدر المختلف على الخيام بشاتهما - فماذ! عن الجبر والجبرية؟ 

الجبر هو نفی الفعل عن العبد وإضافته إلى الرب» والجبرية أو الجپرة هم آمسحاپ 
مذهب الجبر, رهم أصناف: فالچيرية الشالصة * یٹبتون للعبد فملاً ولا قدرة أصلاء 
والجبرية الختوسطة يثبتون للعبد قدرة غير مزثرة أصلاً: وأما من يثيث للقدرة الحادثة ثرا 
فى الفعل ويسمى ذلك كسباً فهو ليس بجبرى. وكان الجهم بن صسقوان شيخ الجبرية. 
ويلخصها فى قوله «لا فعل لأحد فى الحقيقة إلا للهء. 

والقّدرية نقيض الجبرية؛ من القدرة بمعتى الاستطاعة, وهم القائلون يان الإنسان مريد 
لأفعالهء قادر علیباء ومن ثم محسوية علیه: وهی بهذا المعنى مرادفة لمذهب حرية الارادة؛ أي 
أن الشدرية من القْس وترادف الجبرية, وتقول بالقضاء والقدر, غير أن العٹی الیل الذی 
اشٹھر فى الفلسفة الإسلامية, وهى الذى عرفه عدر الخیام, وكان العتزلة قدریین. 

وواضح الآن أننا قد د خلنا بهذه التعريفات معترك الفلسفة: وكان الخلاف وما یزال على 
آشده عفد الإسلاميين حول هذه المفاهيم. والخيام کفلیسوف لابد أن يدلي بدلوه بشانها. 
وحتی ذا لم يتناولها تصداً فلابد أن یسال فى معانی القضاء والقدر والجبر رما فى حگم 
ذلك مما يتصل بوشائج متينة بسميم الفلسنة الإلهية. وفى الرسالة الثانية من رسالات 
الخيام الفلسفیة عرفنا أنه سئل عن ثلاث مسائل, الأولی كيف يمكن أن يصدر الشر عن الله 
تعالی وهو الواجب الوجود الكامل المنرّه الذى کل افعاله خير؟ والثانية عن الجبر والقضام 
وامقدرء وأى الفريقين آقرب إلى الصواب: الجپرية القائلون بالجبر ونفى الاختيار عن الممكن, 
آم القدرية الٹاسپین إلى العبد خلق أفعاله الاختيارية؟ والثالثة عن معنى البقاء بالنسية لله 
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تعالی وهل يتصادم المعنى مع قولنا أنه موجود؟ 

ولقد لجاب الخيام عن المسائل الثلاث, وما يعنينا منها هما المسائتان الاولی والثائية, 
لاتصالهما الواحدة بالاشخرىء وتوقف الثانیة على الأولى. وانتهی الخیام فيهما إلى أن: 

١‏ -الموجودات الممكنة قاضت من الوجود المقدس على ترتیب ونظام. 

۲ - ومن هذه الموجودات ما كان متضاداً بالضرورة لا يجعل جاعلء وإذ وجد التضاد 
بالضرورة وجد العدم بالضرورة, وإذ وجد العدم بالضرورة وجد الشر بالضرورة. 

۳ - ومن قال إن واجب الوجوب أوجد السواد حتى وجد التضاد فإنه قال صواياً حقاء 
لکن الكلام ينساق إلى غرض وهو أن واجب الوجود أوجد السواد هرجه التضاد بالضرورة, 
فيكون واجب الوجود قد أوجب التضاد فی الاعيان بالغرض لا يالذات. وهذا لا شك فيه, ألا 
أنه لم یجعل السواد مضاداً للپیاش, وإنما أوجد السواد لكوته ماهية ممكنه الوجود: رلكل 
ماهية ممكنة الوجود فإن واجب الوجود يىجبهاء ن نفس الوجود خیر, 

٤‏ - والسواد كماهية لا یمکن أن يكون مضاداً لشئ آشرء والذى أوجد السواد لأجل كونه 
ممكن الوجود قهى الڈی أوجد التضاد بالفرّش. فلا يكون الشر منسویاً إلى موجد السواد 
بوجه من الوجوہ: إذ القصد الأول بل العثاية السرمدية الحقة توجهت نحو الخيو. 

ه - إلا أن هذا النرع من الخير لا يمكن أن يكون مبرماً خائیاً عن الشر والعدم؛ فليس 
الشر متسويا إليه إلا بالعرّش 

-٦‏ وهنا يسال الخيام سؤالاً وينبه إلى أنه سوال «ركيك جدا» عند متعمی النظر فى باب 
الإلهيات وهئ:أما وقد عم الله تعالى أن إيجاد التضاد یلزمه العدم والشرء فلم أوجده أصلاة 

۷ - والجواب: أن السواد مثلا فيه آلف خير وشن واحد. والإمساك عن إيراد آلف خير 
لاجل لزوم الشر الواحد یاه هى شر عظیمء ولو قارنا بين نسية الخير غيه إلى نسبة الشر فيه 
لوجدناها أعظم من تسبة المليون إلى الواحد. ۱ 

۸ - وإذا كان الاسر كذلك فقد بان أن الشرور موجودة فى مخلوقات الله دفي الكون 
بالفرض ۷ بالذات. 

۹ - أن الشر قلیل جدا لا نسبة له: فى الكمية والكيفية؛ إلى الخیر. 

۰ - ٹم يواصل الخيام الإجابة بعد ذلك مباشرة عن السؤال حول الجبرء بعد أن اجاب 
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عن السوال حول الشر وآبان عن أنه لیس أصصميلاً فى الگون. وأن وجوده عرخسی, فقال إن 
الجير كذلك يبدو أنه شرعة الكون, «فلعل الجبرى أقرب إلى الحق فى بادئ الرأى وظاهر 
التظرء ف|ٍذ! آراد الچبری أن يخلص من هذه المقدمة إلى أن ا#نسان كذلك مچبر فهتا كلام 
كثير وليست الإجابة فيه بمثل السهولة والتلقائية التى عليها القول بان الكون مسير, لأنه فى 
مجال القعل الانسانی نواچه مساله أخرى: وسنجد الجبري پکثر فيها من التلجلج كما يقول 
الخیام. ومن الهذيان بأشياء يوغل بها فى الخرافة ويبعد جداً عن الحق!!! 

وهذا هو رأى الخيام فى هذه القضية الخلافيه التى أرغو! فیها وآزیدوا - قشمية الچبر 
فی فلسفته. 

ولي أمعنا النظر فيما تطرحه الرباعیات من آفکار لوجدناها خليطاً من قضایا فكرية جادة 
وصحیحةء وأخرى ھی مجرد دعاوى يتشدق بها السوفسطائية الذين حذر منهم الخيام فی 
الرسالة الثالثةء ويتوجهون بها للعامة ويسطاء الخقفین, وقد تولى الرد على امثالها المفكر 
الإسلامى الكبير الامام محمد متولی الشعراوی فى كتابه «القضاء والقدر» فقال: إنهم 
یسالون إذ! كان كل شئ مکتوباً ومقدراً فلماڈا الحساب؟ وهل تملك 1 كان کل شئ مقدر 
إلا أن تقعل ما یشاء الله؟ وإذا كان !لأمر كذلك فلماذا یعذبنا فى التار؟ وهل من العدل أن 
تُحاسب اصلا؟» ١‏ 

«وهذه الأسثلة لا نجدها إلا عند من أسرقوا على أنفسهم وعصرا الله ولا تجد مومتاً 
يقول لمان! يحاسيتى الله إذ! كان قد كتب على مسيقاً أن بدخلنی الجنةء پائما عدالة الحساب 
لا ترد إلا على السته اتعصاقه. 

والرياعيات كذلك تطرح نقس ااسئلة. وکانها تجری ہما يجرى على السنة هذا البعض 
من العصاة. واعل ذيوع الریاعیات يرجع فى أحد أسبابه إلى أن الرياعيات تعبر عما یجری 
فی عقول هذا البعض من العصاة من آسثةء وعما یعتلج في قلوبهم من مشاعر حيال مساله 
القضاء والقدر, وقد تضیق صدورهم وعقولهم بهذه الاسئلة والمشاعر ولا تنطلق بها آلسنتهم 
یه آحیاناًء أو تحرجاً أحياناء فإذا وجدوھا مسطورة فى قصة أى مسرحية أى قصيدة شعرية 
احتفیا بها أيما حفاوة واستقپلیھا يضجة إعلامية كالتى استقبلوا بها الرياميات: لأن غيرهم 
تولی عتهم التعيير مما يزمجهم ویقلق بالهم, فأسقط عنهم ذنب البوح يما لا يجوز البو به 
واستحق الملام دونهم. 
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ولعلنا فی حیاتتا اليومية نلتقى باعمال فنية أو مسئولين کیار أى حتی رچال صسغار الشان 
يتناكرون غيما بیٹھم, ویٹرٹرون حول مسالة القضاء والقدر. بعلم أو يغير علم. وشهدنا ذلك 
مثلا ألى عهد قريب جدا حندما ظھرت أغتية ا مرحوم محمد عبد الوهاب دمن غير لیه» 
فنالت خسجة لم تتلها (غنية آخری» وقيل إن ما بيع من شرائطها بلغ الخمسة ملايين جنیه: 
ورقع أحد المحامين قضية يطلب مصادرة الشرائط ومنع الافنية» وكل ذلك بسيب نفس ۱ #ستلة 
التی تطرحها الرباعيات.. تقول الآفنية؛ 


جايين الدثيا ما تعرف ليه × ولا راحين قين ولا عايزيئ إیا؟ 
مشاویر مرسومة لخطاویتا » تمشيها فى شربة لیالسینا 
يوم تفرحتا ويوم تجرصنا + واحتا ولا احنا عارفين ليه؟ 
وى ما جيتنا جسينا × ومسش يإديئنا جسينا 
ويتذرع هؤلاء دائعا بقول الله عز وجل «وما تشاعون إلا أن يشاء اللہ وقوله «إنك لا تهدى 
من آحبیت ولکن الله بهدی من یشاءہ. وقوله «فإن الله يضل من يشاء ویهدی من يشاء» وآیات 
آخری كثيرة بنفس العنی؛ أن المشيئة لله فلماڈا نحاسب على ما كتيه وقدرہ علينا؟ 
ومن رای الإهام الشعراوی آن الله تعالی عرض الأمانه على السموات والأرض والجيال 
فتبين أن یحملٹھا وحملها الإنسان. ويفسر الامانه بأنها حریة الاختیار. ريقول إن الإنسان 
هی الوحید من مخلوقات الله الذى ارتضی أن يشاء الله له حرية الفعل» وأن يختار بإرادته, 
بینما اختارت المخلوقات أن يشاء الله لها الٹھر؛ فمن اختار القهر اختاره بمشيئة الله» ومن 
اختار الاختيار اختاره أيضا بمشينة الله وکل ما فی الكون یخضع لشينة الله. 
وقد نسال: فلماذ! شاء الله أن يختار الإنسان حرية الاختیاره 
والجواب: أن مخلوقات الله التی شاء لها القهر |نما تثیت صفات الجلالة والقهر له بينما 
!انسان الڈی شاء له الله حرية الاختيار يثيت صفة الحبويية اله ولا یٹیتھا الله تعالى إلا 
بخلّق يعبدونه ويطيحونه من حب وليس من قهر, ران يكون ذلك ميسورا إلا إذا كان هذا الخلّق 
قادرین على الایسان وعدم الإيمان» وعلى الطاعة وعلی المصیان. وذلك هو معنى حریة 
الاختیار: أن يختار الإنسان أن يأتى الله خاضعاً» وإتمايقبل عليه تعالی بقلب مهب عاشقء 
والإيمان هو هذا الاختيار لأن يكون الله تعالی محبوب المؤمن؛ وأن يكون منهجه تعالى هو 
أحب ما يرتضيه ألؤمن المحب لان يكون مسلکه فى الحياة. 
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وقد نسال: هل حرية الاختیار هذه مطلقةة 

والجواب: أن الله تعالی لم يعط الإنسان هذه الحرية إلا ا يناسب مهمته قى الکون. أى 
أنها حریة مقيدة. فلعادا كانت مقید5؟ 

- لان الإنسان كما يقول الوجوديون لم يختر أن يولد» ولااختار موطنه ولا بلدہ ولا 
جنسیته, ولا طيقته الاجتمامية. 

- ولم یخٹر محدداته الآخرى - مواصفات جسمه وممیزاته وعپوبه: وسمعة ویصرہ: 
وأحواله المزاجية والصحية ومستوی ذكائه. 

- ولم پختر أن یموت. ولا ساعة موته, ولا الطريقة التی بها يموت ولا مكان موته. 

ولم يختر ما يطبق عليه من قوانين الحياة والمجتمع والدول: ولا القوانين البيولوجية التى 
تتحکم فى نموه وڈ شيشوخته وتغذيته وفضمه وتناسله رلا القوانین الاقتصادية التي تحكم 
آرزاقه وآحواله المعيشية فى يلده وفى العالم من حوله. ولا القوائین الاجتماعية التى تحدد 
أنوا ع علاقاته بالآخرين وتطوره ککائن اجتماعى. 

- ولم پختر آن تقع مليه الاب ولا آن يواجه با لاحباط والفشلء ولا آن يتواجد غي يلد 
تجتمع عليه الزلازل والبراكين وا لفیضانات والاماصیر» ويصاب بالجدب آو با لاوینة. أى تجتاحه 
الحروپ. 

- وحتی وهی یسارس نفسه ويتحرك عن طواعیةء فإن الطاقة التی تمل يها آمضاژه لم 
بستوندها لنفسه فیدعی نها ذاتیةء ولکنها مودوية له ویستطیم يها أن يتحرك لیفعل الخير أى 
یفعل الشر. 

رذن فهو فى کل ما سبق ليس له اختیار إلا فى مجال أن يقعل الخير ار الشر. قينا 
فقط هو مخيرء وأعطى الحرية ليفعل أيهما؛ فلو ڈراد عْل الخير رتجنب الشر فى نطاق الحلال 
والحرام, والمباح والمحظورء لکانت له حرية الاختیار والفعل. ولا يقال إن الله قد سيل له 
الأمرين ووشع الشراك فى طريقه لیصیده بها ثم يماسبه إن تردی غيهاء لآن الله قد آرسل 
النبيين بالهدى ليدلوه على الطریق, فإذ! اراد لنفسه الهداية أعاته الله عليها؛ وزاده هدى, 
وحبيّه فى الإيمان وژیته له وكرهه فى الكفر والفسوق والعصیان: وتلك مشیئة الله وقوانينه 
التى استتها لخلقهء لا يخرج عنھا المؤمن ولا العاصىء وحسابهما يوم القيامة عدل, 

وفی ضوء ما سيق لو أئنا صذفنا الأقوال فى الجير والقضاء والقدر التی استخلصناها 
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من الرباميات. لوجدنا آنها تندرج تحت البندين السابقین, فمعظم ما ذكره الخیام عن الوت 
والیعت والتشور والیلاد والارزاق والأمراض والشر والفقر والجهل والتقاوت بين آقدار اناس 
كلها أمور جيرية لااختيار للانسان فيها. وإِذا كانت هذه الرباميات التى تنارلت ذلك آصلیة آو 
مزيفة فإنها لم تت بجديد فى ذلك ولا تثریب عليهاء ولا ملامة على الخيام فيها. وأما الامال 
التي تدخل فی نطاق الحظورات والمباحات من التشریع الإلهىء والمتوطة بحرية الإنسان فى 
الاخٹیار, فإنذا تحصپھا فى آمرین اٹتین هما النساء والخمر. یقول: 
طیعی ائتٹاسی بالوجوه الحسان ٭ ودیدتی شرب متاق الدتان 
وقد قمت بتجميع كل ما قاله فيهما هما وجدت أهتماما عتده بالدخول فى التفاصيل شان 

أبى نواس مثلاٌ فى خمریاته آو غزلياته. وكان الخيام يقصد بهذين الأمرين شیٹا آخر. 

ولثقترض أن ائرباعیات عمل آدبی كقصة أولاد حارتنا لنجيب محفوظ؛ آرمسرحیة 
الفراغیر ایوسف |دریس. أى حتى فلنفترشها لوحة فئية لرآمپرآنتء أى سیمقوتیة 
موتسارت: قہل نبجث فى أى منها عن الفنان مبدعها؟ هل نقول إن تمثال این اليلد لختار هر 
مختار تفسه؟ 

ولقد كان منهج الخیام فى الرياعيات متهجا ثأمليا استبطانیا, واکن ما طرحه فيها من 
آفکار ومشاعر وحكّم وماثورات هی تفاصیل للوحة فئیة فيها اختیار الغیام. ولكنها أيضا 
ليست الخيام: وإنما عمل فنى عضوی متکامل, له حياة کالحیاۃ والأفكار فيه کالشخوس 
الحیة وما ينيغى أن نقول عن هذه الرباعية أو تلك أنها تمثل الخیام. وإنما می جزء من كل 
آراده على صورة الرباعیةء لانه قى نظامها يمكنه آكثر أن يقول ما يريد فی الوجود: فانطبعت 
بطابعه وشکلّت كل رياعية باعتبارها جزءاً من الكل العضوی العام. مدرجاً من مدارج رقيّه 
الروحىء وهى ما ستحاول أن آزیدہ شرهاً في الفصل القادم إن شاء الله. 
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الفصل السابع 
مدارج الترقی الووحص للخيام فی الرباعیات 

الرياعيات دعوة مفتوعة لمارسة حریة الاشتیار التى انتهینا فى الفصل السابق إلى 
إبرازها کئمد آهم آرکان فلسفة الخيام التى يطرحها من خلالها. ولا يحسين القاری» أن 
الخيام کبعض الفلاسفة الذين اشتھروا باستحداث تغییرات فی مذهبهم بحيث يمكن 
احتساپهم من نوی ا مذهبين - مذهب يشرحه فی الرسائل الفلسفية: وآخر يبشر به من خلال 
الرباعيات. ولا ينبقى آن تذهب ظنون القارىء إلى أن الرباهيات ليست من الأعمال الفلسفیةء 
فالواقع أن الكثير من الاعمال الشعرية كان بمثابة كتيبات فی الفلسفة, 

والخیام فى الرباعيات يمارس حرية الاختيار فى نطاق التكليفء ويؤكد عليهاء ويبدى من 
خلال الصور الشعرية والأقكار التى یقدمھا كذات تبحث عن نفسهاء وتعيش فى الحقيقة, 
وترفض ائراقم الإنسائىء وتُّشد للإنسان. 

ولعل من آبرز سمات الرياعيات الروح النضمائية التی تتشمشع فيهاء والرخية المستعرة 
عند الخيام أن يتيع لذاته أن تحقق ممكناتها. ونتوالی المواقف التی تتواجه فيها ذاته سم 
المطلق, ومع العالم. وتعكس الرباعيات صراعاً رهيبا يعيشه الغیام ہیں الواقع وامثال. وبين 
اللحظة التى يعيشها وزمانه الوجودى کله, ريين العلم والإيمان: وییدو في صورة المجاهد 
التابی على الهزيمة؛ والمغروسة قدميه فى الیلین وعيتاه مشرتبتان إلى السماء. وما أيعد آن 
تكون اللذة الما أى الهناءة المزّعرمة؛ آى الغلاعة المتحولة عليه هی هدف الرباعيات. 

ويكتشف القاریء المتانّى أنه فی الرباعيات إزاء ثلاثة اقسام أو مستويات فكرية تمثل 
خطأ بيائياً لحياة الخيام الوجدانية رالذهنية تكن معاً معراجاً رىعيا للخيام قيه مدارج 
ارتقائية ثلاثة. 

ولعل ذلك ایشا ما لاحظته الدکتووة مریم زميرى فى كتابها الصغير جداً «نظرة 
جديدة فى رياعيات الغیامء فقد تبین لها أن الرباعیات كخليط من الاقکار آلنسچمة 
أحياناء والمتعارضة آحپانا اخری. تمكس مراحل عدة من تفكير الخیام. ریما تيدأ بالسيرة 
والشك وتنتهى بالمناجاة فى المرحلة الأخيرة: وهی قى كل ال مراحل صادق مع نقسه يمير هما 
يعثلج فى صدره من مشاعر بإخلاص ودقة شديدين, 

وقد تكون الدكتورة مریم على حق فيما تذهب إلیه, ولكن الرياعيات لا ينيغي آن نكسي 
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آتھا كعمل قتي ریما لا يكون الشاعر مطالبا فيها پان يمدق مع نفسه الصدق الآخلاقى بقدر 
عا يكون المطلوب كذلك أن يصدق مع نفسه فنياً. ولعل ذلك يجرنا إلى الحديث عن القسم 
الأول من اقسام الرباعيات الثلاثةء حيث هدا انقمم يتصل مع الصدق الفنی الذی تقول به 
بوشائج متينهء فالجمال والقن توأمان. 

ولعلها نقلة كبيرة تطليت من الغیام چهدا ضىشماً أن يتنكب الریاضیات فى الجیر 
والهتدسة والقلك, وينشرط فى الفلسفة. ثم يحاول كالوجوديين أن يطرح فاسقته من خلال عمل 
]بداعی فنى کالریاعیات. وكان طہیعیا أن يكون المدرج الأول من مدارج ارتقائه الوجداتى 
والروحی هو المدرج الهمالي الذى یشمه القسم الأول الفترض من الریاعیات. 

وعذا القسم يتحدث فيه الخيام عن جماليات الطبيعة والحب والشباب والشعر, وٹکٹر فى 
رباعیات هذا القسم الفاظ مثل طيور الربی, رالروض, والفراشات: والديك. والهزار. وزهر 
الریی» وزهور الرييع: وغناء اثیلبل, والشمس المشرقة, والتدى» رخرير ا ماء ونسمة الصیاع. 
وهيّات النسيم: ورجح الطیور, وأوراق الشجر النثررة, والبدر. واللیل والأنجمء وأزاهير التی. 
والخضرة. ويساط آلروش, وتار الهوىء وقاتر الحبء والعشقء وسفر الشباب. وطير الصبا, 
وقوت الشباب وبستان الایام. 

والجمال فیما تام الشيام؛ له عنده معنی خاص لأنه فیاسوف. والچمال خاصة پاطنة فى 
الاشیاء وله لذه يستشعرها الخیام بشکل حاد کفیلصوف مسلم. 

وکان آرسطو یقول إن الچمال خاصة صوریة وسقھا ہاتھا الوحدة التی يتبدى ملیها 
الشىء الجمیل, والتي تضم داخلها تلوماً واختلافاً فى كل واحد متسجم. 

وآما الخیام فلاله مسلم مشغول بقضايا إلهية من صميم التفكير الإسلامى فإن الجمال 
عندةء طاما أن الروح تشرٹب إلى السماء هر مجلی من المجالى الشهودية لله تعائی: وهو 
تلك الحياة التی وهبها الله لخلوقاته ونفخ قبها من روحه؛ ومن ثم فائشیء الجميل مثد 
الخیام هى الذئ يشّع پالحیاظ - صدح الطيور - صفاء الماء - رقة اللسیم - إشراقة الوجه 
- بويع النای - وتحثن الرياب. 

ولو كان الجمال فى التناسق لتعادل الوجه الإنسائي الضع بالحيوية رالوجه التطقی» 
المحروم من الحیویة: فكلاهما فيه خاصية الانسجام بين التفاصیلء لکن الوجه المشرق هر 
الذى يمركنا إليه. ويصقه الحيام بالفاتن۔ بقول؛ 


وتعذب الشكوى إلى فاتن + على شفا الوادى الخصيب الينيع 
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وأكثر من ذلك يفرّق الخيام بين جمال وجمال, والأول قد يحرك الشهوة أى قد يبهج المتامل 
ویسعده ويرضي». والثانی قد تكون له عظمة ویرهب المتأملء: فهى الجميل الچلیل. وهى الذى 
يثير احترامهء وقد يرقى هذا الاحترام لدرجة التقدیس. 

والجميل عادۃ غير معقدء وچماله وأ ضع ومحسوس. والجليل غامض ومعقد وإدراكك له 
پالحدس. 

میضرپ الخیام مثلا للجميل بزهور الروابی والحسان فی الرياضىء وه فى الجلیل الله 
سبحانه وتعالی. واتظر إليه یقارن بین الاثنين. یقول: 

مصباح قلبی يستمد الضیاء + من طلعة الفید ذوات الپهاء 
ویقول: 
تشفى عن الناس سنا طلعتك ‏ + وكل هاقى الكون من سثملك 
مانت مجلاه وانت الذي ى تری يديم الصدع فى آيتك 

وعتدما يتحدث الخيام عن جمال ائنساء يخص منهن الغيد الصباياء ولا يصقهن بها 
يثير الشهوة. ويقول فى جمالهن أن له إشرافاً رضیاء يستمد منه قلبه الٹوں - فأى تساما! 
وعشقه للجمال مو عشق للمطلق. يقرل: 

القلب قد آضناه عشق الجمال ٭ والصدر قد ضاق ہما لايقال 

وکان الجميل هى الذى يحرك فيه فكرة الجمال ! 

وكما یتناقض الحق والباطل والصواب والخطاء فكذلك يتضاد الجمال والقیح. وكلاهما 
عند الخيام قيمة جماليةء أحدهما قيمة موجبة والاخر قيمة سالبة. 

والقیح فی الویجود کالشر. کلاھما عرضی, لانه كما لا يتصور صدور الشر عن واجب 
الوجود ای الله تعالی, فكذلك لا یتصور من صدور القبح. ولعل ذلك هو الرد على «الکوز» 
الذى يحتج على الخزٌاف أنه خلقه على غير الشكل الذى عليه جتسه. وكأن الخيام یعطی من 
خلال احتجاج الكون تعریفاً للقبح يعتبر من التعریفات الحدیثة جداً. 

وأیضا قإننا نفهم من نفس المشهد أن الخيام يقول إن القيح هو سوہ الوظيقة المترتب 
على تقص الشكل. 

ويعطى الخيام مثلاً خر على القیح هو الكلام الياطل؛ ويعنى بذلك أن القبيح قد يكون 
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أيضا الموضوع الذى لا معنی له ولا محتوى. 

والخيام فى المدرج الچمالی من مدارج معراجه الروحی يولى الشعر اهتماماً کبیرا؛ 
ريجعله من الموضومات الکبری التى تتصف بالیمال, ويستغنى به عن الزاد والاهل. ويساويه 
بالغتاء والموسيقىء وهو مظہماء فيه الإيقا ع والتعبیر. 

والمب آیضا من موضوعات هذا الدرج. ويقترن بالشباب. يقول الخيام: الیوم قد طاب 
زمان الشباب وطابت النقس, فإذا انقضي الشباب واستمال ذكريات فإن حدیٹه فيه عن 
سش الشباب. والصیا صداح وله طير شاب والشياب بستان. وم الحب عند الشباب فله 
نار تمتع طيب النام وراحة النقس ولذ الطعام, 

والخیام يتمنى لنقسه العشق لانه آقوی الحب. ومرتبته عتده أعلى من الزهد. ومقارنته به 
يعني آنه یتحدث عن عشق خاص متسام - شی» یتخلل وجوده جميعه: رایس مته ! لجلس. 
فالجنس بمعيار الجمال مشين وقبیح؛ والخیام نهذا یؤٹر التجرد على التامل, وإذ؛ خطر فی 
باله الجنس فإته لا يذكر إلا اليغى ء ويقول قیهاه کل ان بصاحب اك وجد». وکان الخیام یقرق 
بين !لحب والجنس, ويجعل الثانی آدنی مرتبةء وهذا حق فالجنس غايته حفظ التوع. وهی من 
ٹم لا شخصی, والإنسان فيه يستحيل إلى لُعبة فى يد العملیات البيولوجية. 

والجنس أعمى لا يعرف التمييز ولا یرحم الذى یکتوی يه ويه كمأ يقول علماء النقس 
شىء هدام للشمخصية الإنسانیة. أما الدب نشخصى وفردی. ولا يمكن أن يحل شخص آخر 
محل الحبیب أو الحبيبة, بينما الشهوة تقبل الاستبدال. 

والجنس يقوی بالجتس. أما الحب فكلما اشتد فإته یضعف الشهوة والمحب أقل إقبالا 
على الارتواء الچنسی, بل ریما يؤثر أن لا پمارس الجنس, 
٠‏ وئی الحب يهتم المحب بشخص ما وليس بای شخص. والحب انتصار وتعال على 
الجنسء وهی يخرج بالمحبين عن الابتذال, وفيه يجد الكثيرون طريقاً للتحرر من ابتذال الحياة. 

والمحب يهفى فى الحب إلى اللاتهائية: فٍد! تحقق الحب ایتذل ويلغ النھائیة: ومن أجل ذلك 
يتحدث الخيام عن الحپ المطلق ويستيقيه المدرج الثانی ٹم الثالث عندما يجعله اندفاعا 
لبلوغ الجمال اللمونجی فی الله تعالى, وانتحساراً على القبع الذی يسود العالم والعلاثات 
الإنسانية, 

ولعل ما يبدهنا بشدة فى رياعيات المدرج الجمالى أن الخيام العالم يتحدث عن نفسه آر 


۱۳۷ 


عن بطله آلزعوم فى الرباعیات پوصفه «موجوداً فی العالم». ولا يتحدث عنه بوصفه «ذاتاً 
مارفته. ثم هو يتحدث من «ذاته والعالم» يوصفهما كلا فلا انفصال بين ذأت وموضوع. 
وفلسفته التی یقول بها هى فلسفة «موچود», ویقول فيها فى الرسالة الثالثة «الموجود هو 
موضوع الفلسفة». ولعله لهذا ری بطله لا يحاول انظهور بأنه إنسان اجتماعی أو تاریخی أو 
حتى فلسفی كما يقول عن نفسه فى إحدى الرپاعیات» وإنما يؤكد نشسه وكموجود فقطء 
يشارك فى الوجود بان يعيه ويتفعل به ویقعل فپه. ویستشعر الجمال ویحب ويهرى. وهی 
كموجود ريما عليه أن يكون شاهداً على تفسهء والشهادة معتاها الکشف والإفشاء, ولا یتم 
ذلك إلا باللغة. واللفة هی التی ستجعل وجوده متكشفاً فى حالة فعل, واللغة شرطه الیچود فى 
العالم, لانه بها يتواصل ويخاطب ويتحاور ویسمی الآشياء. ويلغة الشعر استطاع الخیام أن 
يجعل الوجود أجمل ويمكن أن يعاش فيه: وان يقلح الموجودين أن یکوٹوا آکثر إقبالا على 
معايشة وجودهم. واستطاع الخيام فعلا فى هذا المستوى الجمالى أن يعطينا صورة من 
العالم أزهى وأشرقء وآن يرقع معنویاتثا. 
نو بر ور عو بد 

فإذا انتھینا من هذا الدرج الأول ویلغنا الحد فيه؛ فإنثا ٹصل إلى قسم الرياعيات 
الأخلاقيةء واعلنا فی هذا القسم تجد التظرر الوجودی عند الخيام قد اختلف كثيراً حتى 
لبيدى أحیانا متصادماً مع منظوره السابق. والخيام فيه بعد أن كان يتحدث في السابق 
بضمیر المتكلم فيقول مثلاً «أنا الذى أبدعت»؛ آي یقول «دمنی» آی ینسپ إلى نفسه فيقول 
ملتاعاً «قلبی» أى «ویی أشواق»: أى ينادى ريه قائلا «ربی» فإنه يتحدث الآن بضمیر 
المخاطب قیقول مثلاً «أتسمع الديك», أى «عادْم تشقّیءء إو «تحمل الداع أو «لبتك». 

وتتلاشى فى هذا الدرج الذاتية التی كان عليها الخيام فى رباعیاته الجمالیہ من جل أن 
يضع للحياة معنی مثالیاً يتجاوز به الذاتية فى أى سلوك يوصف بالتفعية. 

وفى هذا المدرج. يفقد الخيام نفسه ليكون الآخرون: ثم هو يكسب نفسه والآشرينء لاله 
بالأخلاق يصير دفاعل أخلاق» أى یصیر «صائع قیمة»» ويمارس حريته هذه افرة فى اختیار 
القیم الأخلاقية, ولسوف تحمل القيم الأخلاقية دعوة مته للآخرين أن یقتنعوا بها ویمارسوها. 
وهی لأول مرة یمارس القعل القيرى بعد أن كان فعله فى المدرج الجمالى ڈاتیا؛ ولايجد آنه. 
بان يجعل الآخرين یفعلوا اختياراته, يفقدهم حریاتھمء نھو يريدهم أن يختاروا مله فى حرية, 
وأن یتحملو) مسئولية اختیاراتهم. وأن تكون لهم قواتینهم الأخلاقية البنّاءة التی تجمل من 
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الحياة شيئاً افضل, ولايهم أن تخطیء: فالذى یخطیء هو الذي يفعلء ومن ثم فهو الموجود, 

وکان قاضی المدرج الجمالی هر الوجدان» رمو فى المدرج الأخلاقى الوجدان والعقل, 
قالانسان يدرك القیم الأخلاقية بالحس الباطن والحس الظاهرء والطفل يدرك العاتی الكلية 
وكذلك پدرکھا الراشد ون تباينا. والأخلاق !لوضعية مستوى سيؤدى بالخيام فى العاجل إلى 
نوع آخر من الأخلاقء إى أنه سيتدرج بالقارىء من الوضعية إلى اللاموتية, وسیتادی يه فى 
معراجه إلى صساحب الأخلاق اللاهوتية وهی الله. 

وسیزین الخيام فى هذا المدرج الأخلاق التى مصدرها الإنسان, وسيقول للقاري:: إن 
أسعد الخلق هو قليل الفضولء ولاشیء يبقى من الإنسان إلا طيب العمل وسیتصمه 
بالتسليم فمحو الذى خطت يد المقدار أمر محال. وسيقول له انفرد بشقائك؛ رلا تلتمس 
المعرقة انتی تورث حمل الھموم: راطم أن الافضل فى الدتیا فى كل ماتنوی وماتعمل أن لا 
تتحَذ كل الوری صاحباً؛ وأن لا تكثر من الاصدقا» ولا تامل الل المقيم الوفاء فإتما آنت 
بدتيا الرپا»؛ واعدل مع الظالم مهما ظلم. ومش راضياً واهجر دواعي الالم. وتحّمل الداء ولا 
تلتمس له الدواء وکن كبير الرجاء أنك یوما ستتال الشفاء واشكر على الققر الڈی إن یره 
تصیم موفور الغنى والثراء. 

وقد يظن القارىء أن المدرج الأخلاقی يعارض ویشاد الدرح الجمالیء مع أن الأخلاق 
تطوير للحس الجمالى. وتهديف لهذا الحس. را فالحس الأخلاقى هو نفسه الحس الجمالى 
فى طور مستجد. 

والأخلاق جمع لق وهو السجية والعادة والطیع. ویردها البعش إلى مه آو حس تصدر 
يها عن النفس الافعال بسهولة من غير تقدم فكر وروية وتگلف, فغیر الراسخ من صفات 
النفس كفضب الحليم لا يكون حَلقاً وكذا الراسغ الذى یکون ميد تلافعال اللفسية پحسرر 
وتثملء كالبخيل إذا حاول الکرم. وكذا ماتكون نسبته إلى الفعل والترك على السواء. والاخلاق 
هی علم السلوك: وموضوعه القضائل والرذائل. آی الأقعال المجميلة والقبيحة» وهذا الدرچ إذن 
هى مواصلة العدرچ الجمائی ولیس انقطاعاً له وپداية آخری كما قد يبس. 

ویقستم البعض الأخلاق إلى نظرية وعمليةء والأوئى ملم معيارى؛ وانثانية هى تطبيقاته. 
وريما كان الخيام غى رياعياته يتحدث فى الأخلاق النظرية ویقان للسلوك. ولكننا أيضا من 
توصیف الآخرين لسلوكه عرفٹا فيه الدماثة والود وطیب القلب والعقل الراجع. وأحسب أن 
التغطي وهی يؤرخ له فينقل عن آخرين أنه كان «سیء الخْلّق» نما كان يصدر حكما عنه من 
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الرياعيات المرذولة التى انشحلت على الخیام. ولا فما الذى يمكن أن يصفه به مؤاف كتاب 
«تاريخ الحکماءء إذ! قرا أى سصم عنه هذه الرباعية «القبيحة» التی یچملنا مافيها من فاحش 
القول تعتقد أنها ليست للخيامء ویقول الشطران الثالث وائرابع منها «أنا لاجرم لی خلدقاً 
للشرع سوى الفدر واللواطة والزناء !1 1 
وسثلسا يتحدت الخيام فى الجمال والتبح: فانه يتحدث كذلك فى الأخلاق الستحسنة 
والأخرى ائستھجنہ. والفضائل تقابلها الرڈائل. وكما قال فى رسالته عن الشر فان الخیر هی 
الغالب فى الدنياء وفى مقابل شر واحد هناك مليون خير. وكذلك فى الجمال والقبح فان 
القبيح فى الخلقة أو الخلّق يقابله آلف آلف جمیل, ولهذا فإن الخيام لا یتاسی كثيراً لقبح أى 
الرذيلة فى الدنياء ويطلب من مريديه أن یدعرا عنھم تخوفهم ویهناوا إن أساء الدهر. 
وفلسفة الهناء التى پنسبها إلبه الآخرون, آى اللذة كما پسموٹھا آحیاتاء ینبفی أن 
نفهمها من هذا المنطلق ولیس بمعنى الإباحية. قالشریر آلواحد. والقبیح الواحد. لا ينيقي أن 
يجعلنا نستشعر الشقاءء وشمار الخيام وإفعل الخير والقه فى البحر»: وسامح فليس ثمة من 
یخلو من خطيئة؛ ولا تأخذن بالمظاهر فلريما يكون تحت جية العالم فاسق, واربما یکون من 
ترتاب فيه هى أفضل الناس! 
لا تتظرن إلی الفتی وقلونه 
واتظر احفظ عهوده ووفائه 
فإذا رایت المرء قسام بعهده 
فاجسپه فاق الكل فى عليائه 
ولا يعنى الخیام فى هذا المدرج إلا الإنسان تقسه دون بهرجة وژواق؛ وييحث فيه عن 
إنسانيته, ومن الیاطن وليس الظاهر: 
قال شيخ لمومس انت سکری. 
كل آن يصامب لك وجسد 
فاجاپت إن كسما قلت لکن 
انت حقا كما لدی الٹاس تيدو؟ _ 
وها يعشيه من الإنسان هو حضورہ وقریه وملاژه. والرفاق هم حدقا الإنسانء وهم الجلساء 
والخلان والننشاوی والآخیار. 


ساسا ات 


Nf. 


شم ناتی إلى ا مدرج الثالث والأخير, وتشرحه ربامياته من الستوي الدينى؛ والتزامه 
الأخلاق الدئيوية العملية يتتدى به إلى الاخلاق اللاهوتية: فقد أدرك أن الأخلاق الوضعية 
تسبیة . ويريد أخلاقاً تتمیز بالثبات. والأخلاق اللاهوتية تازم الجميع لان مصدرها المتعالى - 
الله. وأيضا فان بحثه عن «الإنسان» يدفم به إلى العلو فالانسان وحده لا يكفى ولا یساوی 
شيتاء والتحقق لن يكون بالإتسان الإتسأن ولكن بالتعالی, ففيه وحده الحقيقة وثبات الوجود. 
وفيه السلام وأصل وغاية الإنسان. 

وا لائسان كما يرى الخيام أهم الخلوقات وأعلاها شاناء وحلوه إكتسبه من قربه من المبد1 
الأول. والاتسان بحكم وجوده المافوى ا ممکن متعال, والدین يهئ للانسان تجربة الحضور 
المتجسد التعالی؛ ولكنه لو اقتصر على الدین وحده يفقد انفتاحه على الوجود ویغلق على 
تقسه ویجصرها قي العرقة الضيقة الکتفية بالدین. 

ولکی تظل للانسان هذه الاشراقة وذلك الانفتاح ینبغی أن يكرن للدین وعی الفلسفة. 
ولکی يكون للفلسفة محتوی أو د لالة ينيغى أن تکون مادتها هی مادة الدین. والقلسقة لا يجب 
أن تتتکر للدين وان بدا أنه القابل للفلسفة. ولا يمكن آن ترجى الفلسفة أن تحل محل الدين. 
أو تنافسه. آو أن تدمی لنفسها على حسابه. بل الواجب أن تؤكد الفلسفة الدین, فلو لم يكن 
الدین هى حياة البشر لما وُجدت الفلسفة أصلاء لان الأساس فی الفلسقة هو التَّقَصٌُ فى 
الخالق وا موجد من عدم والواهپ للحياة - وهى الرب الجید. عالم الاسرار, الردمن الرحیم 


الغقار. 

وآھل القلسفاتمند الخيام هم ٭أھل الالقس الباصرة» وتفکیرهم «فی ذاته القادرة»: وهم 
من ذأته «حیری کهذه الانجم الحائرة». 

«الفلاسقة أو أهل الیصائر, لذلك؛ لن يبحثوا عن التعالی فى الرّى الدينية, وژنها 
سیچهدون ویجاهدون اكى یلامسوا «الوجود» ویمیشره منفتحین على العلو, 

وکما بحث الخيام عن هذا العلى فى «الإنسان الانسان» فى المدرج الاخلاقی, فانه 
سيبحث فى المدرج الدیٹی عن العلو - ۷ فى براهین العقل المثبتة لوجود اللهء ولا فى 
التشوقات الصوفية - ولكن قى بیان عدم اكتمال العائم وعدم أكتمال الافسان. 

ولى حاولنا إثيات وجود الله بالدلالات المادية لفشلنا أیضاء والممكن - والممكن فقط - هو 
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إثيات وجوده عن طريق التعالی» آى طلب اللانهائی. يقول: 
يارب فى فهمك حار البشسر + وقصير العساجق والمقتدر 


تیعسث نجواك وتیدی لیم + وهم يلا سمع یعی أق پهسسر 
بینی وييت اللفس حرب سجال + وآنت ی۔اربی شديد المحال 
۴ ۴ ۳ 

آرچدتتی يارب من عدم ولی 

أسديت فشلاً ما له مقدان 

عذرى بانی عند حكمك ماجز 

ما دام یوما من ثراي شبار 

وأشعار الخيام فی المدرج الدينى ما تقلسف دینی وإما ابتهالات واعتذارأت ومناجيات. 
وفى هذا المدرج يتجرد من الدنياء ويزهد فیهاء ويفضح تخارفها؛ وينتابه الاشمتزان من متمها 
وواجیاتھا وأخلاق أهلها والرياء الڈی يحكمهم. 
وقى هذا المدرج يدير الخيام عن ال ماضی؛ ويُسقط الحاضر, ويستقيل الآخرة. ویستشرف 
لقاء الله, ويستوحى الحضرة الإلبية ويعيشها فى محبة: ال يقل الإمام الشعراوى إن الله 
لايريد رقاباً خاضعة وإنما قلوب خاشعة ملؤها المحبة والعشق لله؟ - فهذا هو الغیام يتوسل 
إليه بالزهدء ویتطهر بالتقوی, ویلجا للصلاة والحج كما یقول القفطى - ادى الحچ وماد إلى 
بلده من البيت إلى الجامع؛ ومن الجامع إلى البیتء وقد أغلق يايه دون الصحاب - لان المع 
فيه العودة إلى الله. والصلاة تدتیه من التمالی. وتفتح قليه ملي الحضرۃ الإلهية, 
فيفلى فيها ويستحيل كلاً مع اللہ قلا یمود هتاك خیامء ولا آنا ولا أنت... لقد عاد 
كما تعود القطرة إلى بحرها... يقول: 
إن تفصل القطرة من بصسرعا + ففسى مداه منتھسی أموها 
تقاريث يارب ها پیتت ا + هساقة اليعد علي تدرفا 


ایکیخرخیای 
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وإنما الدئيا خیسال يزيل + وامرٹا فيها حسدیٹ یسسطول 

مشرقها بحر يميسد المدى *٭ وقی مداه سيكون الأقفول 
تیش 

يا لب إن ألقيثُ شرب العناه + عدوت روما طاهرأ فى السعاء 

مقامك العرش تری حطلة ب إنك فی الآرش اطلت البقساء 


وعقام المحية الذى يبلغه الخيام يشبه فيه رايعة العدوية شهيدة العشق الإلهى التى 
تقول: 
قد هجرت الخلق جمیما آرتجی » منك وصلاً فهو آقصی منيتى 
والخیام يقول: 
كيف يحوم القلب یوما على 
غيرك آو ييفي هوی غير هواله 
إن دموصی لم تدع لحعظة 
عينشى تسرتو لحبيب سواك 
دز بد عو عو 
وحم الله الخیام رحمة واسعة!! 


ره و عو با 


NEY 


العصل الثامن 
الخمر فى بباعیات الخيام رعزية ام حقيقية؟ 
یقول الشاعر أحمد رامی إن عمر الشیام لم يكن یهتم باس ولا الغد؛ ویرید لو ینتهز 
الفرصة الحاضرة وینادم الکاس ليلاً فى ضوء القمر وفی مجلس الحبیب: وسحرا عند طلوع 
القچر» ومساء عند غروب الشمس على نغم النای والریاب وفى الربیع على شفا الوادی, 
وحلی ضقاف الغديرء بين الزهر المفٹر والجی المعطنٌ, فإذا ما ذكر حرمانه من الحمن بعد الموت 
طلب أن يَعسُل بهاء وأن يقد نعشه من كَرّمها. حتى إذا بی جسده ود لو تصاغ منه الدنان 
والأقداح.. وإنما أحب الخيام شرب الخمره: لأنها تسس بروحه حتى تصبح فى نجوة من 
الجسد. وام یقصر حبه على أثرها فى نقسه, وإنما آحب طعمها المرّ ولوتها الصاقى؛ وأحبّ 
کاسها الشفافة ودنّها الملآن. وكان يجد السعادة فی مجلس الشراب بين الصاحب والنديم.. 
يسنك 
وفى وباعيات الخيام محمد رشا يقول محمد يدوي الخوئي فى المقدمة إن يعض 
الباحثين لم يقفوا عند ظاهر الفاظ خمریاته» وذهبوا إلى أن الخيام یتشی فيها بوشاح من 
الرمزية. ومندما يتغنى بالسلافة فی رباعياته إنما يعنى سلافة الصب الالهی التی كثيراً 
ماتبتل بها شعراء الصوفية فى مواجیدهم. ومهما يكن من آمر فن هذا التوتى النفسى الذى 
یترجمه الخيام شعراً خالصاً هى تسيچ الخیام رحده. 
تار تیب 
وفى رياعيات الخيام لودیع الهستانی أن بعضهم زعم أن الخیام کان فیلسوفاً مادياً 
كلوقريشوسء وآنه نظر نظرة غالفی الحياة امدأً معلوماًء وأچلاً مصروماء !۷ أنه خالفه فى 
الدعوة قلم يقل قوله «کلوا واشربوا اليوم فغداً تموتون». بل قال «اسكروا وتناسوا هموم 
الحياء؛ واغتتموا القرصة قبل الفوات». ودلیلهم فى ذلك إكثاره من ذكر الشمرة والکاس فى 
رياعياته. 
وزعم آخرون أن الخيام كان صوفيا بحتاء وأنه كان يتغزل بالشبرة تَغزلاً: ويريد بها العزة 
الإلهيةء شان ابن القارشى من شعراء العربية. وحافظ من شعراء الفارسية, 
قهل کان الوچل سكيراً متهتكاًء ام فيلسوفاً نزيهاً عفيفاً؟ سوال کثرت الاجورة علیه. 
1 ال fe‏ ير عون 
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وفى مقدمة الرباعیات محمد السباعی أن فريقاً من انتقاد ذهب إلى أن عمر الخيام لم 
يكن فى شعره ذلك الشهوانی المادى الإباحى كما يدلنا ظاهر ألفاظه؛ وإنما كان صوفياً يرمز 
للذات الإلهية بالفاظ الغمر والساقی والكاس وهلم جراء کحافظ الشیرازی داہن 
الفارشى وغیرهما. ولگن أهداد هذ! الذھب یقولون إن ا ون المثيوت فى سيرة الخيام من 
فرط إدمانه الکاس واستهتاره بالشراب يثفى ذلك الرأى نفياً قطعیاًء فكيفما كاتت الضمرة 
المعتوية التى تغّی بأوصافها حافظ الشیرازی, وتال فيها أبن الفارض: 
يقولون لی صسفها فاتت بوصفها ٭. خبین. أجل عندی بارصاقھا هلم 
صقاءٌ لاماء ولسطف ولا هوا »م وتونٌ ولانسارہ وروح ولاجسم ٠‏ 
وقال فيها: 
شربنا على ذکّر الحييب مدامة ٠»‏ سكرنا بها من الیل ان یخَق الكَرْمْ 
فان خمرة عمر الخیام لم تكن إلا مصیر العنب للتهدل من كرومه؛ يُعصر سائلاً محسوساً 
مرشوقاً من أقداح اليلور وقواوير الفضة الرتائة. وام یقتصر الخيام على شربها مع الندمان 
فى مجالس الشرابء بل کان يحسوها فى الظوة, زاعماً أن ماتحدثه عنده من النشوة هی 
آقرب وسيلة واحضس سبيل إلى إيصاله من مراتب العبادة إلى تلك القمة, التى منها سيل 
عليه استشفاف ٹور الحق من وراء حجب الکائنات. راجتلاء سر الابد من خلال تألمة الغیپ. 
فذلك حيث يقول فی رباعياته: 
كليم هّن شاء او فليعتل م إننى من معدتي المستردل 
صفت مفتاهاً لباب مقفل » دونسه متفسوس كتين طادا 
رام مثك السك حصتاً يرام 
بر یو سو زع 
حاناً المح فیھسا بارقة + من سلا السق تجلت مشرقسة 
كيفما كانت فشويا محرقة ٠‏ أو لوعساً بشعصاع يسما 
بفيتى - لا معبد داجی الظلام 
وإذا لم تكن شمرة الشيام هی المادية المقصودة من الكرمء ولكن الخدرة الروحیة: ٹمنی 
الذات الالهية» فكيف يطلب أن يفسل بها جسمه بعد الوقاة حيث یقول: 
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ری قبل الوت من يرد الشمول ‏ + عودی اليايس مت قبل الذيول 
وإذا ما مت فاجعل مسوأ + ويسافياء العثائيييد احتفسر 
لی وکقنی یاوراق الثمار 

ولاڈا يود أن تسب الخمرة الروحية فى الأكواب الصنوعة من تراب الوتی بيد صوفى يخلفه 
حيث يقول: 

شالبری کوب مزین ولولاً + چسف من عضاء وپلسی 

عة السرف المتیق السلسلا هم علّة يشفى غلیلی الستمسو 

ویسری عن فؤادى الستطار 
ہبتر یئ 

وقی کتاب عمر الشيام لأحمد حامد الصراف أنه لم يرد أن أحداً قد ذكر أن الشیام 
کان مدمناً للشمرة سكيراً مع كثرة تغزله بها, وإئما الخیام قد دما الناس إلى اللذةء وحگھم 
على طلب السرور۔ مدفوماً يعقيدة فلسفية.. فلم يكن عدى الناس ولاصسدیقهم. رلم یطالبهم 
خیراً ولاشرآ.. وقد چاشت فی صدره نفٹات هي حقات تق ناممعة ومقاصد عالية ومعاتی جليلة, 
الیستھا قريحته الوقادة قوالب شعریة جميلة. أبرزها بصدق وإخلاص ونيّة حسنة. . فلم يكن 
الخيام شاعراً مستھتراء ماجنا شهوانياً: مادياًء كما ادعى ذلك فرتاند هترى وفيتزجيرالد 
وغيرهماء وإتما كان حكيماً مفكراً له عقيدة خاصة تعبر عن مزاجه ومذهبه ورأيه الفلسفی.. 

1 رآ ری 

وفى دائرة ا معارف السوفية لچون فیرجسون أن عمر الخيام كانت له رؤية صوفيةء 
واستخدم الخمرة كرمز فلم يكن يعنى بها هذه الخمرة المسكرة: وإئما المعرقة باللهء والتى إن 
تحققت لدی الصوقی استحدثت عنده حالة کالسنگر الذى تستحدثه الخمرة أنْ جان التشبیه, 


و می بد با 
وفى كتابه «تظظرة جديدة فی رباعیات الخيام» للدكتورة مریم محمد زهیری أن 
الخيام لم ينظم كل مانّسب إليه من رياعيات؛ ومايمكن قبوله منها هو مايتفق مع شخصيته 
كعالم وفیلسوف ومفكر يريد أن بصل إلى الحقيقةء رما لایتعارض مع مکانته ومنزلته فى 
عصرهء ومايتفق هع إيمانه وثقافته الدينية التى عير عنها فی کتبه.. ومع ذلك فلا پستبعد أن 
يكون الخيام قد تعثر فى طريقه إلى اليقين ولت قدمه لبعض الوقت,» بالنظر إلى أن عصرہ لم 
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يكن نقیاً تماماً نی عقائده ومذاهيه وسلوکه, فف كانت الخمر تقدم فی قصور الكثيرين من 
علية القوم.. وكانت هناك آلوان من الاتحرافات تد أخذت شکل الأمور المالوفة. ثم رجم الخيام 
إلى الصواب لتقاء عنصرہ ولاسيما أن هثاك بعض الرياعيات قد نظمها ھی التوية وطلب 
العفو والمغقرة. 
برچ و 

وفى کتاب کشف اللثام عن رياعيات الخیام للطرازی السسینی أن خلاصة ماتدل 
عليه الادلة التاريخية والتحقیقات العلمية قى موضوع الریامیات مع البحث الدقيق السلیم 
حول مکانة الغیام الملمية ومیدثه الحقيقىء هو انقسام الرباعیات إلى رباعیات لاباس يها 
ويمكن أن تتسب للخیام. ورياعيات مستتكرة خمرية خليعة اتتفق مع مکانته وميدثه الذي ثبت 
منه. ولو كانت له مثل هذه الرياعيات الستنكرة القمرية الخليعة لا سكت عن روایتھا 
| مؤرخون الأقدمون والمؤرخون العاصرون, ولقاموا بکشفها خدمة للحقيقة والتاريخ. ونهضوا 
بهذا الواجب خدمة للدین الإسلامي والذود عن تعالیمه ضد عمر الخیام. 

و 

هذا بعضى ماأورده اناد فی موضوع خعریات الخیام. ولعل أول مایمکن أن پناقش قى 
الخمریات هو قیمتها الفنية. ثم القيمة الاخلاقية التی تدعو إليها. ولو اعتيرنا الرياعيات 
مچرد قصائد شعرية تشید بالخمر فتبا فور تسقط ياعتبار النقد الفنى» فالخیام فيها قصير 
النفس ضحل الخیال. والصورة البلاغية عنده ملامسها فقيرة تعرزها الکثیر من | لتفصیلات, 
ولغته بسيطة. وأسلوبه واضی حتی لیمکن التعامل مع الرباهیات کتعاملنا مع الواویل الشعبية 
كما يقول الازنی؛ وحتی لیبدو الخیام ھی صورة آولاد البلد وهى يقول: 

انا الذی عشت صريع العقار «* فی مجلس تحبيه کاس تدان 
فع هن نصحیء قد اصبحٹٌ ه هذه الطلًی كل ا مئی والفیسار 

ولتلاحظ أن النقاد فى يلاده فارس لم بعتبروه شاعراً مجيداً ہسبب هذه الشمريات. ومنهم 
عن يجله سن شعراء الطبقة الثانية أو الثالثة من حيث الإجادة كما سبق أن قلنا. ولم تكن 
للرياعيات فی عمومها قيمة قنية إلا باعتبار مايعرضه فيها الخيام من مساجلات قكرية 
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وصراعات وجدانية وصورمشحونة بالجرأة وان بدت الأسئلة التی تطرحها بسيطة ظاهرياً إلى 
جد السقاچة, 

ثم ماهی القیمة الأخلاقية في الخمريات لو اعتبرٹاھا كما هي في الظاهر؟ 

والذى نراه آن الآدب بما هو كذلك لابد أن يكون أخلاقياً فى المحل الآول. وكل أدب هی 
بمثابة دعوة للآخرين أن یهنوا حئو المبدع فيه. والادپ له رسالته السیاسیةء والآديب ليس 
حرا أن ینشیء مايشاء من أدبيات ويقول فيها مایشاء وإنما إبداعه في جانب منه اجشماعی 
ويمكن لآخرين أن يتابعوه على سلرکیاته فيه: ران تكون لهم فلسفاته. 

والجرأة الفكرية التی ليها آلرباعیات, وماتضمنته من مشاهد إباحية وصور للتهتك تجعل 
الخيام مستنکراً عند الکٹیرین, فإذ! استبعدتا مٹھا مالا ينسجم مع الفکر الشيّامى كما 
یعرضه قى الرسائل الأربع, ومع مالا يتفق والشهرة الذائعة له كفليسوف وعالم ولغوى وفقيه 
وفلکی, فٍنه تظل عندنا بعشئ من الرباعيات الخمرية لايسعنا مع كل ما قلناه عن الخيام فى 
السايق من غلسفات إلا أن نأولها التثویل الواجب, 

ولاژری فى الشعر بالذات إلا أن له باطناًء ویلزمه عند الشعراء الکبار الكثير من التاویل. 
والتاویل ضرورة فى شرح وتفسير ونقد الشعر. وأعظم الشعر ما كان حديث الشاعر فيه 
رم 

یائتاریل فیما يبد مطلوب حتی فى القرآن. ويرد ذکر الشمر فيه فی سورة البقرة 
والمائدة ويوسف والواقعة ومحمد. وقی البقرة یقول الله تمالی «یسگونك من الخمر 
والیسن, قل قیهما إثم كبير ومناقع الناس, وإثمهما (کپر منء تفعهماه .)۲۱٩(‏ ویفسرها قريد 
وجدی بان إثمهما ما پترتب علیهما من تلف الاخلاق والصحة وضیاع ا لال وفیهما مع ذلك 
متاقع للناس بالاتجار والعمل فيهماء ولکن إشمهما إكير من تفعھما. وهذ؛ هو الشرح اللغوی 
للكية. 


ويتناول الإمام القشيرى نفس الآية بالتأويل فیقول الخمر ماخامر العقول. وكما أن 
الخمر حرام بھیٹھا فالسكرٌ حرام بقوله صلی الله عليه وسلم «حرمت الخمر بعيتها والسكرٌ 
من كل شراپ» فمن یسک من شراب الغفلة استحق مایستحق شارب الخمر من حیث 
الإشارات: فكما أن السکران ممنوع من الصلاة فصاحب السکر بالففلة محجوب عن 
المواصلات وأوضمح شواهد الوجود. ۱ 
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ویوغل العارف بالله مسيى الدين بن عريى فی التاویل أكشر من ذلك ویقول: 
ویسالونك عن حمر الهوی وحب الدنياء ومیسر احتيال النفس قى جذب الحظ. قل «فییدا إثم» 
الحجاب والبعدء دومتافع للتاس» فی باب المعاش وتحصیل اللذة النفسانية, والفرح پالذهول 
عن الھیئات الرديئة المشوشة والهموم المكدرة. 

ذلك مقصود التاویل إذن ولیس هو التاویل ااآخر الذى ارتبط بالفرق الباطتية» حيث اروا 
الخمر والزنا والسرقة واللواط وغير ذلك من المحرمات بان المقصود بها رجال وتساء بعينهم 
ترمز لهم هذه الحرمات. وقالوا مثلاً إن تثويل الجنة عو ما يصيب الثاشیء من الخير والنعمة 
والعاقية, والثار مایصیبه من خلاف دلك. فسرفوا وغلوًا ولم يكن لهم سند إلا الهری بداقع 
الکفر والضلال. 

وفی سورة یوسف ألآية ۲۷ يفول الشیغ محبى الدين بن حربی فی تاوپل «انی 
آراتی اعصر خمرآه هو اهتداء قوة الحبة إلى عصر خمر العشق من گرم معرفة القلب فى 
توم الغفلة من الشهود الحقیقی, 

وفى سورة محمد ألاية ٠١‏ مثل الجنة التی وعد التقون فيها اتهار من ماء غير آسن, 
مآتهار من لين لم يتغير طعمه, وانهار من شمر لذة الشاریئ۔ وانهار من مسل مصفی, ولهم 
فيها من كل الثمرات ومغفرة من ربهم» یقول الإمام القشیری: كذلك الیرم شان الأولياء: فلهم 
شراب الوفاء شم شراب الصفاء ثم شراب الولاء ثم شراب حال اللقا» ولگل من هذه 
الأشرية عمل, ولصاحبه سکُر وصبحو. 

وتخلص إلى الاتی: 

- أن الخمر فی سور القرآن المختلفة عند أهل التاوپل من العرفائيين كاين عربی 
والقشیری وغيرهما ھی الففلة؛ وقد تكون خمر الھوی وحب الدنیاء رقد تكون العشق. وقد 
يكون المقصود بها تسليط حب اللذات ملى الروح. ريرتبط التاریل بالسیاق, فالغر 
المعين هى خمر العشق المكشوف لأهل العيان: والخعر البیضاء هى النورية التی تستقى من 
مين الأحدية؛ لا شوب فيها ولامزج من التعيتات. 

- وقوله تعالی آنها لذة للشاربين أى لاغول فيها يغتال العقلء لآن الشارپین هم أهل 
الصسحو. أخلصهم الله من الشوائب والحجاب فلا ینکر لهم. 

- وقوله آنهار من خمر هی الاصٹاف من محبة الصفات والذات. لذيذة للشاربین 
الكاملين البالفن إلى مقام مشاهدة حسن تجلیات الصفات وشهود جمال الذاٹ, العاشقین 

٤ 


المشتاقين إلى الجمال المطلق فى مقام الروع والاستغراق فى عين الجمع» من المتقين عن 
سفاتهم وذوا تهم. 
- وقوله لاینزفون منها. ای بذهاب العقول, ويذهاب تمییزھم بالسكر. وقوله لا یصدمون 
متها أى لا ألم معها ولاخمار: ولایطحون بسببهاء لأنها كلها لذۃ ولكوتهم آهل مسحو خير 
محجوپین بالذات عن الصفات, واصلین واجدین لذة برد الیقین. فإن محبة الوصسول خالصة 
من ألم الشوق وخوف الققدان. 
عاد FE‏ 
وتتامل خمریات الخيام فتكاد نجزم بان رباعیة کهذه تحتاج إلى تاریلء فالرمز فيها واضح 
العتی والمقصودء ولفتها وجودية صوفية خالصة: 
إذا انطوی میشی وحان الاجل ٭ وس في وجهي باب الأمل 
قسر هياب الممر فى كاسه ٠‏ قصيها لسوت ساقي الازل 
واستخدام الخيام للمصطلح الصوفى «السكر» ودالصحو وءالفقلة» واضح آیضباً فى 
هذا البيت: 
والصحي ياب المزن فاشرب * تكن عن حالة الأيام فى غفلة 
تع بد Kok‏ 
وفى هذه الأبيات يستخدم السقيا والکاس استخداماً شعرياً كما يقول هیلدرلن - إن 
الشعر هو الذى يجعل اللغة ممكنة؛ وماهية الشعر من ماهية اللغةء والشاعر الجدير بالتسمية 
هی هذا اللغوی الذى يقرب المعائى فیجسدها. ويهاجم بشعرہ القرب الجوهری للاشیا». 
فيجعل آتيتها شاعرية ويؤسس لوجودنا بعباراته وأوصافه ومجازاته وكناياته. يقول الخیام: 
إذا سقاك الدهر کاس العذاب + فلا تين للناس وقسع المصساب 
KK‏ بد با 8 1 
ثم هی یقول مخاطیاً الله عز وجل أنه كان موصولاً بانس ملذ القدم قکیف أفريت شملنا؟ 
وكنت ترعانى قترکتنی للاسی والألم؟ فيطلب الخمر لأنه بها یتماسله» ولان نفسه أسنيانة 
توشك أن تنقرط منه وتسیل, ولأنه بها قد ینتشی قیتخلص من ألهمء والخمر هی الستسبيل 
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فی القنان. یقول: 
وسلتنی بالتفس مدذ القدم + فكيف تفری شمانا اللتشم 
وكتت تسرمانی فساذا نما + إلى اطراحی للاسی رالالم 
هات الطلى فالنَس عما قليسل ٭ توشك من فرط الاسي أنْ تسیل 
عساى انسّی الهم فى نشوتی + من بعد رشفى کاسھا السلسپیل 
واللغة فى هاتين الرباعيتين لغة وجودية صوفية تتحدث فى ! لاحوال» وهناك فرق بين شعر 
مجاله الاحوال وشعر آخر مچاله الكيفيات؛ والأول الشاعر فيه صوقى وجودى يتحدث قى 
الوجود الذاتى: والثانی الشاعر فيه كيقى طییعی يتحدث هن واقم قيرّيائي. والخمر عند الأول 
خم معنرية ويقرنها لذلك بالسلسپیل من الفاظ القرآن؛ وهی عند الٹانی الغعر الحقيقية 
ولايمكن وصفها بالسلسييل لمضارها وقیح فعاليا. 
یئ 
ورياعية كهذه لايمكن !۷ أن تكون موضوة فهى ليست شعراً وإن كانت كلاماً منظوماًء 
وإلاً غماد! تقول من المعاتى والقيم: وماذا تقدم من الأقكار؟ 
تلسوم والسلوات ملت تنسكا 
فتيقلت نفسی غدا پتچاحصی 
اسنها فقد تدش الوضوء بلسمة 
والصوم زال ینصف جرعة راح 
عاذ عاد بد بد ار 
وهذه الرباعية المزرية والُسفة معا: 
غطاء الیدن يسدل الف نفس 
وتعدل مك ذی الدتيا المدام 
آری متديل سح الرام عندی 
له فوق الطيالسة امتسرام 
HRH‏ 
أو هذه: 
ادا نلت رطلی قَرْقَف فاحس جامها 
یکل اچتماع راق أى محفلر حالی 
$ 


ىا يعتتى باری الوجود پبشاربز 
مثلكف آى یھٹم نی ذقن امثالسی 
اد بهد ید یو پھر 
أي شذء: 
توه إذا ماكنث فى الحان بالطلا 
قسن يفتضع فلا يرج أن یرقسّی 
ادن لی الحنيا إن سبتر مذافشا 
قد انشق حتی لا نطق له رت 
امش فرش 
ولى قارنا خمریات الخیام التی نزعم آنها صوفية الرموز بخمریات آبی نواس مثلاً - وهو 
شاعر الخمر بلا مشازع. سنجد أن الخیام لایهتم بوصف الخمر قیها وصدفاً على الحقيقة, 
ولکنه مشفول باغراشں آخری تستحت الفكر ولاتستحث الغرائز وخیالات اللذظ. 
وأين البیت السابق الذی يقول فيه الخيام إن الصحو باب الحزن» والشرب هو طريق 
تحصیل الغفلة - آین هو من قول أبى نواس 
اترك الأطلال لاتعبسا بها ء اتھسا ماين كل يؤس دانية 
واشرب ؛لخمسر طی تحریسه ٭ إلصسادئياك دار قائتية 
من عقار من رآها قال لى »ل صیسدت الشمس لذا فی باطية 
ئا بد Rok‏ 
واتظر إلى الخمريات الأخرى التی نصقها بأتها منهولة على الخيام تجد أنها تفتقد 
الأصالة وتقوم على التقليد ولاتمثل إبداعا شعريا كإبداع أبى نواس. بل إنتا لنذهب إلى أنها 
تشايع أبا نواس على مذهيه فى الخمرء وفيها الكثير من التقلید لخمرياته. كهذا البیت عثدہ: 
غود الديسك الصسدوح ٭ قاسقنی طساب المسيوح 
وهذ! البيت من الرياعيات: 
اتسمع الديك أطال المسياح م وقد بدا فى الافق ٹور الصياح 
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وترتبط الخمر فى الرباعيات الحقيقية بالأحرال الوجودية والقضايا التی تختص بالإنسان 
کموچود. کان تُذگر مقرونة بالهموم والموت واتقضاء العمر واکتساب الذنوب والزهد فى الدنيا 
والحض على مكرمة أخلاقية آى اجتناء حكمة. 
وآما الخمريات المنحولة فالخمر فيها ترتبط بئذة الشرب ومصاحبة اللساء وسماع الرپاپ 
وضجة المانات. والمقصود يها فى كثير من الأجوال إهائة الدین. والحط من شان الصلاة 
والصوم. واستهجان التردد على المساجد. 
والخیام الشاعر الصوفى المتزهد إذا ذكر الخمر لایقرنها إلا بشاهد من الطبيعة فيها 
اجتلاء لعظمة اللهء وللجمال الاستى الخائد. کالبساتین والغدران الجارية والبدر الطالع والبليل 
الفريد. يقول الشیام: 
لاتدع للأسى إليك سبيلا 
لايك الهم فى القؤاد نزیلا 
واغتنمها فالممر ليس طويسلا 
وترده إلى ضفاف الہساری 
شاربا لشب بدتما بان سار 
فقلیسل ماتمن فى ظهر أرض 
فی دجی چوقها سنشقی اخترابا 
ار لیا 
واتظر إلى آبی تواس بطلق على الخمر اسم القهوة ویصفها بالقدم منة سیدنا توح الذى 
تقول التوراة؛ أنه زر الكرم وخ العنب وشريه فُسکر. فکان آول من جرب السکر كتمبير 
سان التکوین: 
قمهوة تذكّر توما + حي شاد الشْلك نوع 


وقارن بذلك الرياعيات النحولة التى تنوه بكيمياء القهوة, وتشيد بها كدواء قديمء التطرة 
منها تزیل آلف علّة!! وواخسی أن مرّيف الرباعيات یحاول أن يقلد آبا نواس أو مدرسته شى 
الشعر الخمریء ومع ذلك فهو لایقصد بها الدعوة لمذهب فى اللذة بقدر مایعنی يها طعنّ 
الدین. 
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والخيام على العكس فى خمرياته الصوفية متامل وفیلسوف. والخمر التى يورد اسمها 
لائڈگر بالخمر الحقيقية؛ والصور الذهنية التى تستدعيها فيها الكثير من التاویل يقسرك قسراً 
على التفكير في معان لها ليس منها مشاهد السکاری فى الحانات. 
وتامل معى مشهد الكؤوس التى تتخاطب مع يعضهاء وتسال أسثلة وجودية صميمة حول 
الخلق والوت ومعتى الحياة وتٹھی الشهد بملاحظات فكاهية فيها السخرية. وقل لی هل 
الكؤوس هنا هى هذه القواریر من الخزف التى یشرب فيها الغمر ریصب فى الاقواه؟ 
ولائعلك إلا الإعجاب بالمشهد وشدة شحنه بالإشارات العالية, ولاتقول فيه إلا أنه «مشهد 
قلسفی.. وبالمقارنة فإن مشاهد أبى ثواس هی مشاهد ماجنة على المقيقةء والخمر فيها خمر 
من العنپ۔ والسكارى سکاری بھا: وأبى نواس شاعر ومصور واقمی يعكس تیشض الحياة التى 
یحیاھا بتفاصیلها ودقائقها. يقول. 
أحسن منڙل بذى قار ٭ مٹہزل خمارة بالائیسار 
وشم ریصسائثه ونرجسة و آحسن سن أليق باكوار 
ومشسرة القینان فى دعة و مح رشا عساقے لسزشار 
اللذ مسن مهمسه اک يه و ومسن سسراب أحسوب غرار 
ونقر عو إذا تسرجعه ٭ بتان رود الشياب معطار 
آحسن عددی من ام ناجیة + وام مسر وام مشار 
هذه هی الخمر عند أبى نواس - أحسن من شخصيات واقعية, وحاناتھا أحسن من 
أماكن تاریخیةء بيتما الخيام آی المنتحلون عليه بجملونه فی شعر» یقاضل بين الشمرة والمسجد 
ورمضان والجنة والحور وشراب الجنة'' وكلها رموز دينية صریحةء وكأنه يباهى بالالحادء فى 
حين مياهاة أبى نواس بالخمر - فتامل الفرق بين آن يكون الشعر مطبوعاً؛ وآن يكون الشعر 
منحولاً - فالخيام أريد يه أن يكون شعره خمریات» وأن يقال عنه أنه شامر خعر. فضاع 
القصد وتاه عن الُزْيينَ. ويرن الالماد. وتاكد آن الْیّف آو المزيفين هم من الباطتية لاشك فى 
ذلك. 
وكان آبی نواس يتعبد للخسر» وآراد المزيفون آن یفعل الخیام مثله. وقيل فى آہی نواس إنه 
فاق كل الشعراء فى خمریاته» ومع ذلك فالمزیقون حاولوا أن یجعلوا الخيام يتفوق عليه, 
فتطالوا فى الخمريات وأسهبوا دون طائل - والسبب أثهم لم يعنوا فى التزییف بالخمر فعلاً, 
ولكتهم عنوا الدين الإسلامى والطعن علیه: 
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ورغم تفوق آبی نواس فى الخمريات فاندا لم نسمع أو تشهد عن زجاجة خعر عصرية 
تسمى باسعه؛ فى حین آن زجاجات الخمر تملا الفنادق والحاتات ياسم عمر الخیام؛ وظاهر 
أن الخيام المسلم الستی القيلسوف المؤمن وعلأمة عصره هو المقصود كموضوع لطمن 
الإسلام. 

وأبي نواس من موالید ۱۶۰ه من خوزستان جتوب قربي فارس» وتوفی بعد موت الأمین 
ستة ۱۹۹ھ بزمن قصیر, أى أنه تاریخیاً پاتی قبل الخيام. وكانت شهرته طول حياته أنه من 
الشعراء اجان من آمثال ابن إياس والحسین الخليع بن الضحاك وحماد عجرد وایان 
بن عبد !لحمید اللاحقى والجارية حتان. فآين ذلك من شهرة عمر الخيام بأنه الفراجة أى 
الاأستان. والحكيم سيد المكماء. والفيلسوفء والققيه. واللغرى!! 

وقال عنه صساحب تتمة صوان الحكمة.. إن القاضی عبد الرشید بن تصر بن الحسن 
اجتمع به مرة بمدينة مری. فسٹل عن معنی العوننین. وسبب تكرار بعض آلفاظهما. فاتدقع 
الخيام یسرد كل قول ناسء ويورد كل شامد شارد. حتى آتی ہما لو جمع ليلغ حجم مجلد. 
وهذا هو مقامه المحمود فى التفسير مع آئه لم بمقط غاریهء فا ظتك يعلم أنفق فيه عمره حتى 
استدئی شاربه!۱ 

ثم این أصحاب آبی نواس شاعر الغمریات من أممحاب الخیام التحولة عليه الشمريات؟ 
ذاك أصحابه من ذكرتا وهم فى الجون ملوك وصنادید؛؛ وهذا اصحابه الوزیر نظام الللہ 
صباحب الدارس النظامية التى آراد بها أن تعلم الفقه الستّی وتنافس دار العکمة مدرسة 
العلم الشیعی: والإمام العزالی حجة الإسلام وشيخ القراء آیو حسن الفزالی, 
وا لاعام مظفر الاسفزاري والسموقتدي مولف چهار مقاله!؛ 

وذاك تلامیه «مصابة المجان» كما كانت شنمی, وکان اجتماعهم فی حاتات بغداد 
یقپمون فیها بالأيام» لاینقطع قیها شرابهم؟! رهذا تلاسیذه شرف الزمان محمد الأيلاقى 
الإمام الفیلسوق الذى وصفه البیقهی بانه قد اجتمعت فيه الفضائل بأسرها العلمية والععلية, 
وله التصانیف منها اللواحق وکتاب الحیوان. رالحکیم على بن مصمد الحجازی القاینی 
قال فيه البیهقی كان طبيباً وقوراً وفیه آداب الأطياء واخلاق جميلة: وکان عارفاً بظواهر 
المقولات؛ وله رسائل فی الطب والعالجات, وستف كتاباً فى المكمةء وماش تسهين سنة. 
ومات سنة ٥٥٤ھ‏ والعلامة عيد الله بن محمد الیانجی. رذکر البپهقی أنه من تلامیذه 
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وتلاميذ محمد بن حعویه والإمام أبى الفتح إحمد بن محمد القزالی» ويضرب به المثل فى 
الذکام, وخلط کلام المکماء بكلام الصوفیةء وكان فقيهاً أديباً يميل إلى التصوف. وصلّف في 
صنوف العلوم. وكان الناس یعتقدون فيه ویٹیرکون به. وظهر له القبول التام بين الخاس 
والعام حتی حسدوه وأطلقوا السنتهم فيه وتصده آبو القاسم الوزیر؛ وكتب عليه محضراء 
وحمله إلى بغداد مقيداً. وصلب بهمذان فى اليوم السابع من جمادی الاخرة سنة ٥٥١ھ‏ 
وقبره پڑار بھاا! 

هؤلاء هم أصحاب وتلامیڈ هذا وذأك: فهل من الممكن بعد ذلك إن نشك قی أن الخيام لم 
يكن نواسی الطباعء مان خمرياته الخليعة كانت منتحلة علیه. وأن من تجلوها عليه أرأدوا بها 
أن يقرئوه بآبي نواس ويطعنوا به فلسفته الدينية ويشككوا في توحيده وإيمائه؟ 

والنی لانشك قيه أن تزییف هذه الخمریات المستنكرة على الخيام كان من قبل الباطنية 
والشعوييين المتزندقة الذين انتشروا فى بلاد الإسلام من أبناء المجوس وموالی الفرس: وكان 
المجون والزندقة من سمات عصر الخيام. 

ويرد الكثير من التقّاد والمؤرخين هذا التيار الاجن الذى شمل شرب الخمر والاواط ورذقة 
النسوان والزنا فی مصر الخيام إلى تاثير ابی نواس ومصابة المجان من الفرس ومواليهم 
وكان شعر أیی نواس وجماعته وما ترتب عليه واتصل به من فٹون الموسیقی والغناء يثير 
الاضطراب فى الأوساط الفكرية والادبية واثفنية فى عصره ومالحقه من عصورء وکگر القلدون 
له ولانستيعد أن ينسيوا بعض ماقلدوه إلى الخيام لمشابهة سطحية بين رياعياتهم ورباعيات 
الخیام. 

فمانا بشان الرباعیات الخمرية التی يمكن نسبتها حقيقة إلى الخیام - هل كانت رباعپات 
صوفية الضمین إذن طالا آنها لم تكن إباحیة؟ 

هذا ما سنتناوله فى الفصل القادم إن شاء الله. 


۳ 
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الفصل التاسع 
الخيام وائشطح الحوفی 
يقول القفطى فى تاريخ المکماء (توفى سنة ٦٦٦‏ ه). إن متآخری الصوفية وقفوا علي 
شیء من ظواهر شعر الخيام فنقلوعا إلى طریقتهم. وتحاضروا بها فى مجالسهم وخلوائهم. 
MiR‏ 
وقال عنه الییھتی فى كتابه حکماء الإسلام ؛ إنه الشيخ الطاع, 
ای تخب 
وقال حنه محمد السباعی فى مقدمة ترجمته للرباعيات : إنما الخيام کان صرفياً عند 
فریق من النقاد. ويرمز للذات الإلهية بالفاظ الغمر والساقی والکاس وهلم جرأ کحافظ 
الشیرازی رغيرهما. 
وقال عنه الدکتور عبد الرحمن بدوی: إذا اعتبرنا بودلیر يمثل توعاً من التصرف هی 
التصوف إلى أسفلء فإن حافظاً الشيرازى یمٹل تصوفاً إلى أعلى» والذيام فی مركز وسط 
بي كليهما, وكل ذلك غي داخل التصوف العسی إن صح هذا الجمع بين المتتاقضات. 
ہیی 
وتال مصطفى الصیاحی فى مقدمته لبعض التراجم على ائرباعیات: إن الخيام فیلسوف 
متزهد أو متصوف متعبد کائناً من كان شأته ‏ إنما هو شخص عالی الفكر. بعيد الافاق۔ غير 
محدود المكانة فى عالم البحث والفلسفة. 
لا بد 
وفى الوسوهة الأمريكية: إن شعراء الصوفیة لم يجدوا حرجاً أن ينهلوا من نیع الخيام. 
وييدى أن عمر قد اشتغل بالتصوف. وهناك من يميل إلى تثويل [شماره تلويلاً صوفياً, 


کیٹ 
يفي الطبعة الأڈائیة للرياميات للدكتور فريدريك أنّ الخمر قى الربامیات يمكن 
تتويلها تاریلاً صوفياً. 
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هذه شهادة البعض وقیل آن نناقشها, نريد أن سال ایضا: هل 4) رقضنا أن الخيام 
صوفی, دآنه عثى بالخمر والساقی والکاس والحانة رموزاً صوفیة. إذا رفضفا ذلك فهل پمکن 
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آن نصف النزعة المتسامية فيه يأنها نزعة إنسائیة؟ وهل يكون إنكارنا لتصوفه مصدره 
شطحاته ضد الدين والله, ورموز الدين من صلاة وصيام وفقهاء. والمفتي إلى غير ذلك مما 
تحقل يه الریاعیات؟ 
عي عد بهد عد بد 

قاولاً: الشطح لايعيب الفیام. فالصوقية الكبار کالملاج والیسطامی ورايعة واین 
عريى كان لهم شطحات لها تأويلات يفهمها كل من یتعمق التصوف ويحيط يلغته. والتصوف 
له مصطلحات کالخمر والستكر والذوق والصدى والحضور والفقد والفناء والخوف والخواطر 
والبقاء إلى غير ذلك: ومعانيها خبينة وتحتاج إلى غواص. 

وما أشيه عتاب الخيام بعتاب رابعة غى مخاطباتها لله تعالی حول العذاب والنار وقيرهما . 
وقول الخيام [لهی قل لی من خلا من خطيثة؛ وکیف ترى عاش البريء من الذنب؟ ی قوله إذا 
كنت تجزى الذنب منى بمثه فما الفرق مابینی وييتك یارب؟ لو سؤاله ناذا آتیت الكون أو فيم 
آذهب؟ آی هذا العتاب الشدید؛ اذا غداة الرپ رکب العتاصر لم يُحكمٌ تناسيها؟ وإذا کان قد 
خلق الانسان على أحسن صورة وفی أحسن تقویم ففیم يكون موته وخراب هذه الصورة؟ 
ون لم تكن قد راقت له فخربها - فممن آتی العیب؟ أى تسازله: إذا كنت اللفور فحتماً ستففر 
الخاطئين لان غیرهم لایخطی»؟ وقوله : سيغفر لی إذن حتماً ولاموجب للخوف!؛ أ قوله: لو 
كانت لی مشیثة الاقدار عدت خلق العالم على الاختیار لا على الجبرء ولغیرت المقدورات يما 
یسعد الخَلّق: ثى سواله: هل زادت طاعته لله من ملكه؟ وهل آنقصت خطایاه منه؟ أو قیله: 
سامتحن ؛لعصیان لك يارب مائة مر1ء لاعلم هل ذتيى أم سماحك آجزل؟ آو: آن الله قد نصب 
الشباك فلما وقع قيها الإنسان حاسيه بالانب !و: إنثا نفعل ماقضی الله يه منذ !لازل فلماذا 
یحاسینا؟ - کل ذلك الشطح لایدل ربساعلی کفر أو ضلال أو تجدیف فى حق الله» ولکنه قوة 
انشقال بالدین وتتزيه لله من کل نقس ومیپ. وهی ماتؤكده رسالاته الفلسفية. وقد آجاب فيها 
عن كل هذه التساولات أي المعاتبات أو الخواطر التى ریما راودته فبحث فیها. أو ریما سكل 
فيها فاقتضی ذلك منه الجواب. 

وثانياً: القول بان الخيام کان إنسائي التزمة لأنه كان مهتما بالانسان ذاته ولاشیء 
سواہ تدحضه قلسفة الخيام ذاتها كماطرحها فی الرسالات؛ فالواضح أنه يعالج غیها مسائل 
الوجود, واکنه عالجها باعتبارها متصاة بالإنسان الوجود والذى حضوره فی الوجود ملموس. 
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وشبيه بذاك فلسفة هايدجر الذى کان يولي بحثه الموجود الإنسائی الذى امتبره آسل 
الوجود. غير أن هايدجر لم يؤمن بالله» ولم يعترف إل بالوجود الإنسائیء وقال إن كل شیء 
فى هذا الوجود للانسان ؛ وأنه لاشیء خارج الإلسان: وأته معيار كل تقویم؛ وأن وجودھ مو 
الوجود الحق: وأنه وجود آنی أى فى الدنيا وليس بعد ذلك شىء قالإنسان وتر مشدود بين 
الوچود والعدم وليس بعد ذلك شى». 

فهل كانت هذه نزعة الخيام ألتى نستخلصها من كتاباته كلهاء بل ومن الرباعيات بخاصة؟ 
ألم يكن یحور ویدور حول الاتسان, واصفاً قلقه رالامه وهمومه وأحزانه ومايرين عليه من 
أحكام وأقدارء ثم ينتهى إلى التوية والندم والاقرار بالله؟ 

ألم يحاول الانتحار كما يقول هو نفسه لر مسكة الإيمان؟... وهذا الإيمان بالله هو 
تفسه ضد النرّعة الإنسائية, فالنزعة الاتسالية ملحدة ولیست لذلك نزعة إيمان. 

وقيل إن النزعة الانسانية كانت عند صوفية من المسلمين كاين عربى الذى قال بالإنسان 
الکامل. والخيام لم يكن آبداً يبشر بكمال الانسان واكنه كان يحكى من عجزه ونقصه وقئة 
حيلته وجهله وعدم درايته وفقره ووقومه صريع الشهوات والأعراش. 

وکانت الرباعيات الخيامية الحقيقية صبوات إشراقية صوفیةء قیها استشراف للمطلق 
ورغية فى العلو والسموق, وقيها البحث عن المتعالى والتفتيش عن الإنسان الماد لا 
الانسان الملمد. 

ولم يكن الخيام يعجبه تھی قصة الخلق إبليس وسورة الاستكبار التي أبداها ومطروحاته 
من العبارات السوفسطائية. وملی المكس كان غرامه بالإٹسان, هذا الموجودالذى خلق 
للمعرفة: وكانت خلقته من طين وروحه من الرحمن, فكان صریع العنصرین, وقلبه الصغير 
مسرحاً لأكبر معارك يمكن أن تقع فی تاریخ الوجود؛ وميداناً تدور فيه الحروب سچالاً بين 
الشر والخير: وعقله هذ! المسجون فى زنزانة الرأس والذى ينبض فى بطن الظلام بومضات 
من النور. يشرئب خارج سجنه ويطول بفكره السماء ویعائق الشمس فى أقصى الافق. 

والخيام فى الفلسفة الإسلامية وچودی وإشراقى ومتصوف وفيلسوف مثاله وحکیم. 
بدا باشعارف الريائسية ومسائل الكم والعدد رالحسابء وذهب بفکرہ إلى الأفلاك, فقاسپا 
وعرفھا وأحكم القول فى علاقاتها بالاقدار, ثم تجرد فدرس الفلسفة وبحث فى الوجود والخلق 
والحرية والجبر والاختيارء وارتقی إلى التفكير فى اللهء ثم الشعور به, فكاته كان الارضی فى 


۷۱:۹ 


حياته الأولى» ٹم توسط بين الارض والسماءء وآخیراً بلغ الذرى فی تجربته الصوفية الذوقية. 

ورباعيات الغیام المسميحة هی تحليل للرجود الذاتى ۔ قد نقول إنه وجود الخيام نفسه. 
وقد نقول إنه كل وجود ذاتى على مايقتضيه الوجود. وقال الخيام بالعقل الجزگی فى 
الرپاضیات, ثم العقل الكلى فى الفلسفةء وأخيراً عرف الهدس الصوفي الذى يحكى عته فی 
رسالة التكاليف ويلخ به اليقين بوجود الله. 

وقی رسالته الفارسية عن كليات الوجود والتى أسماها ال مؤرخون رسائة روضصة 
القلوب نزولاً على رای فخي الملك ابن الوزير نظام الك صتّف الخيام الطالبين لمعرفة الله 
آصنافاً آريعة هم : ا متکلمون والفلاسفة والاسماعيلية والمتصوفةء ورجّح مذهب القائلین 
بالتصوف على سائر الذاهپ, وقال منهم ومن طریقتهم: إنهم لم یطلبوا معرفة الله عن طريق 
الفكر والبحت. وإنما عن طریق تصفية الباطن وتهذيب الأخلاقء فنّزهوا النقس الناطقة عن 
كدورة الطبيعة والهينة البدتية, فان هذا الجوهر لا تنزه ووقف أمام ا ملکوت ظهرت صور 
التحقیقات. وقال : تلك الطريقة هی آفضل الطرق, نقد يعلم أن أى كمال من ااكمالات غير 
ممتوع من حضرة الله سيحانه؛ بل كلها مسموحة. ولامنع ولاحجاب للانسان إلا من كدورة 
الطبيعة. كما طم أنه إذا زال الحجاب ابتمد المائع. فان حقائق الأشياء تظهر عند ذلك كما 
هىء وإلى هذا آشار الرسول صلی الله علبه وسلم حيث قال: إن لریکم فی ایام دهركم 
تفحات ۔ ألا فتعرضوها. 

ولم يكن الخط الاساسی الذى سارت عليه الریاعیات إلا ما قاله ابن حریی فى التصوف: 
إته إماطة السوی والکون عن القلب والسر- يعتى رفع الأغيار وعالم الكون وائفساد عن 
الذات: واستصفاه‌ها للحضرة الإلبیةء برد وجردها والوجود بأسرہ إلى الله تعالی. 

وهذا الخط نفسه استته آخرون لانفسهم بعد الخيام . والسلوك معد كما یقولون, فهكذ! 
فعل التظامی (التوقی 057 ه) وحافظ (الترفی ۷۹۲ ه) كمثالين من أمٹلة كثيرة لشعراء 
إيراتيين كانت لهم نفس الإشراقات. 

ویبدی أن الخيام كان أممیلاً ورائداً فى ذلك الطريق فامترف به كثيرون إماماً للشعر 
الصوفی, وان كان قد أوغل فى الرمزية أكثر من غیرہ حثى كاد التصوف أن لاپین عنده, 
فاختلفوا في أمره بين مقر لتمسوفه. وبين مذکر عليه. 

ولست أحسب أن آحداً من التقاد يشك فى تأثير الخيام على الشعراء اللاحقین ولقد 


٦١ 


آقسم اللظامى ‏ الذى قيل فيه أنه مقلد للخيام. أنه ماذاق الخسرة فى حیاته, وان كل ما حل 
الله حوام” عليه لى كان لوث فمه يوماً بشرب الخمر, ونعرف مقصود الخيام من نکر الخمر 
فی الرباميات من مقصود من قلدوه کالتظامی وحافظ. والنظامی أخذ ببنائه المقّدی فی 
الرباعيات: فكان يذكّر بالموت هى أيضاً؛ ويحث على الاخلاق الفاضلة وعدم اتبّاع الهری 
والزهد فى الدنيا. وام يكن الموت يزعجه كما قال وكان يكثر فى شعره من المناجيات رالترية. 
ویکرر طائياً المقى. ولريما يخطر السؤال ‏ يتوب من عاذا؟ والنظامى يجيب كالخيام : 
الخواطر والوساوس, والأسئلة التي لا معنی لها ولاجواب عليها حول القضاء والقدر وذات 
الله, والعقاب والتواب؛ والجتة والنار. والقسمة والأرزاق والحظوظ. خیاطر آثمة. ووساوس من 
الشیطان. وتزغات تورد الهلكة. 

وحافظ هو أيضا كان مقلداً للخیام: وكتب إلى صديق له معاتباً أن السك الادی لم يطرآ 
على باله ولا دار بخلده. واكنه قصد'ہالسُٹر العشق لله والشوق إلى معرفته. 

وإذن فالفاظ الخمر والساقی والزتار والحان والشرب والکاس والندامی, والمجالس فى 
القچر والصباح وائظھر والعصر والعشاء. وفی کل آن وحینء لیس ذلك كله إلا رموزاً لها 
خبیءء ولاتشير إلا لمعنى واحد: وتنتھی إلى سر واحد؛ في معنی وسر الموجود الواحد. واچپ 
الوجودء الله المتعالى نی الجلال, فاخُدامة هی مدامة حب اللہ والسکُو هو الاستفراق فى 
الذكنء والثدامى هم إخوان الطريق» والقضاء والقدر والشر وا موت تذكير بقدرته تعالی 


دوو 


یفک فيه يُختص به ڈولو الآلباب. 

وعندما تحیل إلى رسالة الخيام فى الوجود. فإنما لتنبه إلى فلسفة الخيام 
الوجودية. والخيام يقول إن الوجود قد صدر عن الله تعالی, إلا أن الماهية تابعة للوجود فی 
الخارجء ومتبوعة له قى العقل. ومعنى ذلك أنه يؤكد على الرجود مین حقیقی, وعلی الماهية 
کاحتبار مقلی, وذلك لممرى حسميم فلسفة القرن العشرين الوجودية. إلا أن الخيام يقر منها 
فلسفة الإيمان عن فلسفة الالحادء فهو يجعل لله الوجود الطلق, واتخذ الزهد طریقاً 
كالمتصوفة؛ ولاننسى قوله: إن طريقهم هى افضل طريق. 

والخيام كمتصوف وجودی مهموم با موت:؛ رتصییه من ذكره نئڈ قشعریرة: ويلحقه من التفكير 
فيه قلق» ویستشعر بذاته تنزلق منه كلما اشتدت عليه خواطر ا موت والفتاء والعدم فيرين عليه 
بحران, وکاتی به كيركجارد يعيش بين السلمين فى القرن الرابع الهچری. وتضیق نفسه 


٦٦ 


بقضایا الوجود حتی لیبفض فى نفسه آن يستمر فی الحياة ویفکر فی الاتتحاى. يقول 
الخيام: 
قليى قی صدری سير سچھت ب تخچله عشرة ماء وطسين 
وکم جرى عزمى بتحطیمه ب قكان ينهاني تداء اليقين 

ولم ینتحر الخيامء فالانتحار ليس کالوت ومن ثم ليس من القضاء. والوت والاتتحار 
كلاهما فعل ينتهى به كل فمل وتكون بهما نهاية الحياة. وكلاهما إمكانية مغلقة؛ ! أن 
النتحر يمارس حريته فى آن يحيا أو يميت بینما المانت يجهل الوت ولايعرف عن كنهه. 
ولامتی یکون, ولا بأى أرضء ولاكيف يكون. ورغم أنه قدر سقدور على الجميع فهو شخصی 
وذاتی» قالذی يموت يموت وحده ولايموت منه آخر. والوت حدث قوی للذى لديه الوعی په 
والمدرك لشخصيته والمؤكد لذاته. وکلما قویت شخصيته كلما ازدادت معاثاته بالتفكير فیه. 
والشخصية لاتكون قوية إلا عندما تستشس الحرية: والذى يؤله الموت فإن اله يشتد لانه 
یقضی على حريته, وعنی ذاتيته, ولهذا لايمكن إن ينتحر آمثال الخيام ۔ عؤلاء الشعراء 
الوجوديون وفلاسفة الوجود - الذين يواجهون بفكرهم مشکلة الموت وتقض مضجمهم وتطير 
التوم من عیونهم. 

ولايمكن أن يعنى تفكير الخیام فى الانتحار وتقاعسه عن إتمامهء مع قوة شخصيته وعلّى 
همته ورجاحة مقله. إلا أنه كان شديد الإيمان باللهء وان مسکة الایمان هذه تميزه كوجودى 
خسن الوجوديين. ولیس معنى اليقين الذى يناديه فى الرباعية السابقة إلا الله تعالى واعتقادہ 
فيه کواجپ الوجود. وذلك يرهان مابعده يرهان أن الخيام لم يعن بالخمر أنها ابنة الكرم 
المادية الملعصورة من العنب والتى تصب فى الکاسات. وانه لم يكن يقصد بها إلا المحية 
والعشق لله سيحاته. يقول: كيف یحوم القلب يوماً على غيرك آو یبغی هوی مع فواك؟ 
ويقول: إن دمرعی لم تدع عينى لحظة ترنو لحبيب سواك؛ ‏ ویقول: آتا عبدك العاصى فاین 
رضاك؟ ولقد دجى قلبی شین سناك؟ ‏ ویقول: إن لم يكن ربى قد شاء ماشئت: فهل آنا 
استطيع أن افعل إلا ذا وإن يكن الله قد شاء الصواب. فما شئته من سواه كان خطا كله؛ 
ٹم پنشد: 


بی 


يا عن يحار القهم فى قدرتك 
اسکرنسی الاشم ولکننی 


إن لم اکن آخلصت فى طاحتك 
وتا شش لی انضي 


يارب فى فهمك حار الیشر 
تببعث تجسواك وٹیدو لهسم 


بیٹی ويين الثفس هرب سجال 
انتضظسر العفو ولکتنی خج 
تخقی من تناس ستا طلعناه 


فانت مجلاه وانت الذی 


یسامالم الاسرار علم الیقیسن 
یاقابل الامذار فٹتا إلى 


مع وتطلب النقس حمي طاعتك 
+ صهوت پالامال فى رحمكك 
تد بت هو مھ 

ج فإننسی اطسع فی رحمتك 
سض للد عشت لا آشرك فى وحدتك 
اانا 

» وقسًر العاجر والمقتدر 
۾ وهم بلا ستصيع یعی آو بسر 
یت 

۾ واشت پاریی شدي الحال 
۾ لان من علمك سره الفعال 
اب خر 

٠‏ وكل ما فى آلکون من صثعتكد 
ا ترى یدیم الصنع فى آيتك 
HE‏ جو پر رز کر 

٭ ياكاشف الضر عن یائسن 
٠‏ ظلك شاقبل توية التائبين 


شش فش 


واستطاع الخيام فى آراخر جیاته أن يحقق فى نفسه القٹاء من أوصاقه المذمومة, 
وآن يفني عن الخلقء وعن التردد إليهم كما يقرل القفطىء وقد یٹس مما لدیهم. وزهد فى 
دنياهم. وكانت علامة فنائه تركه التکالب على الدنياء والتعلق بالاسپاب فى جلپ المنامع ودفع 
المضارء وصار يتمثل الله فى كل مايفعل ويؤمن. وكائت علامة فتاء إرادته فى إرادة الله تعالى 
أنه کف عن أن یریدء وعن أن يكون له غرض أو تقف له حاجة أو مراد: وس بابه عليه, وأقفل 
فمهء کقول الققطی أيضاً؛ وأبطل كل رغبة وإرادة مع إرادة اللہ ولا قارب الموت كان كما روی 
عنه الشهرزورى ‏ يقرأ فى إلهيات ابن سينا وكان صائماً عن الکلام والطعام, وقائماً فى 
حضرة ال مولي یصلی, لایری آحداً سواه. وأہدی الاعتقاد أنه لاشيء مع الله. ولايعلم إلا هى 


۴ 


وكان کالفانی عن نفساء الباقی بالله. وكان آخرماقال رأئعته بل إعجازه: ہ «أللَهم إتك تعلم 
آئی عرقتك على مبلغ علمى: فاغفر ىء فان معرفتى إياك وسيلتي اليك». 

ولايعيب الخيام أته استخدم الخمر كرمز للعشق آو المعرفة باللهء أو للففلة أى لحب الذات» 
آو غير ذلك مما بسطتا القول فيه فى الفصول السابقة, قھکڈا فعل ابن الفارض شاعر الحیة 
الإلهية» وهی من هی فى التصوف, فقال: 

شرپنا على ذكر الحييب مدامة + سکرنا بها من قبل أن یلق الکرم 


یقال: 

ففى حان سكْرى حان شكرى لفتية + بهم تم لی کتم الهوی مع شهرتی 
وقال: 

فتادمت فى سكرى النمول مراقبی + يجمئة أسرارى وتفصیل سسپرتی 
وقال: 

آدر ذكر من آهوی ولو بملام »ير فان آحادیسٹ الحصييب مدأامسی 
وقال: 


وفیها حلا لی بعد نُسُکی تیتٹگی + وشلم عذارى وارتکاب آثامی 


۳ ۳ kok 
وکم يشبه اين الفارض (۰۷۱ ھ) الخیام (۰۲۷۲ ه) عندما يقول مثله الغرام هى الحياة:‎ 
والحب سگرة. ويعلم الله أن ابن الفارض ما ذاق الخمی ولاعرفت طریقها لفمه؛ ولکنه الاب‎ 
والفلسقة:!‎ 
جد عار علد تود عو‎ 
وأيضاً يذكر «سشْر نشيد الأناشيد» من التوراة رموزاً جنسية, وفيه من الخمر الكثير‎ 
حتى يصعب تأویل ذلك حتى على شارحی هذا السقر. ومم ذلك ينشدونه قي الكتائس والمعايد‎ 
لأنه إن لم يكن كلام الله فهى وحچه إلى أوليائه وهم يتأولون فيه الجنس.. فلماذا لا نتاول الخس‎ 
عند الخیام؟ ولماذا الإصرار على أن تحسيها الخمر الحقيقية؛ إلا أن يكون القصد الطعن فى‎ 
الخیام والإسلام كما جرى الطعن فى هذا النشيد وغیرہ من التوراة!‎ 
يقول النشيد : ما أجمل خطواتك يابنت الأمير. دوائر فخديك کح صاغتها يدا مدائع‎ 
نکی‎ 


حانق. وسرت کاس مدورة... وبطثك صبرة حنطة. ودياك گششنفی ظییة توآمين., 
وعتقك, ومیناك.. وحلقك کخمر طيبة تسوغ بلذة لحبیپی وتسيل على شفاه الٹائمین!! (الفصل 
الرابع).. لیقبلتی بقل فيه فان حبك أطيب من الخمر! (الفصل الاول). 


NERE 
وبعد.. فقد كان هذا هو الشان مع الخيام فى خمرياته غير المنهولة, ومع رموز الخمر‎ 
والکاس والساقی وغيرهاء ومع التصوف عموماً . وارجو أن أكون قد وفیته.‎ 
وبقیت كلمة عن رای العلم فی إدمان الخمر وتاثیر الادمان ملی شخصية الدمن, وفکرہ‎ 
1 وعمله ووجدانياته. وهی ماسنتناوله فى الفصل القادم بإذن الله.‎ 


عو بد تر مر 


1 


الفصل العاشر 
ودوافعه للتعاطی. وفيما اذا کان من 
الممكن أن يكون للمتعاطی انتاج فکری 
کانتاج الخيام فى الرياضيات والغلسفة 
و ال دب 
kok‏ صاع 
متهجنا فى هذا الفصل أن نعتير الرباعيات بمثابة صحیقة لدراسة حالة من الحالات 
المرضية التی یتوئر عليها الطب النفسىء بافتراض أن عمر الخيام مريض بالإدمان الكحولى» 
وهو ماتوحی به فعلاً الریاعیات التى اصطلحنا على وصفها بالإباحية؛ حيث يُظهس قيها الخيام 
تكائياً على معاقرة الخمرء ویبدو داعياً إلى تناولهاء كما لو کان یدعو إلى مذهب من المذاهب 
التي مدارغا سلوكيات معينة وأسلوب في معايشة الحياة. 
والادمان الكمولي اخسلراب تفسى مرشسى له أسبابه من شخصية المدمن نفسه؛ ومن 
بيئته التی تدفعه إلى تعاطى الخمرء ومن تكوينه البیولوجی وواقعه الثقافي والاقتصادى. 
والإدمان الذى صار إليه الخيام تشرحه الرياعيات بأنه معاودة دائبة على تعاطى الخ 
حتى لیتعاطاھا صباحاً ومساءً وظھرا وعصراء ولا یزار لتعاطيها وقتناً على وقد وأقصى 
مايتمتاء آن یداوم على شریها فلايضيق آیدا. 
ویبرر هذا الإلحاح على تعاطيها بأنه يريد أن ینسی همومهء والخمر تريحه ولهذ! أطلقوا 
عليها اسم الراح. ويزيد الشرح فى أسياب التعاطى بائه لايريد إلا أن يطرب ویبتیج, 
ولايقصد أن پسیء الادب مم الله الذی حرمها. 
ويسترسل فى تعمق آسیایه پانه قضى عمره فى التفلسف لعله يفهم سر القضاء والقدر 
والموت والشر فلم يلحقه من التشكير إلا ضياع العمر, رلم يخرج بنتيچة. وكان إحساسه 
یالاحباط شدیداًء والیاس الذى الم به خائقاً حتى أنه فكر فى الانتحار, ولم ينقذه من تحقيق 
فكرته إلا إیمانه بالله. 
ویطرح أسئلة كثيرة على نفسه عن آسباب سوہ توزيع الثروة فى الدنياء وظّام الناس 
لبعضهم البعض. وتذشی الجهلء وانتشار الفقر والمرض. 
٦٦‏ 


ويقول إنه لو استمر على صحوہ فستظل الأسشة تلح علیه. ولیس من سبيل للتخلص من 
إلحاحها إلا پالسکر, ویتساعل اذا لا يسكر وقد وعدنا الخمر كثواب فى الجنة. قلماذا لانبدأ 
بشريها من الحین؟ ويمتدحها كعلاج لحالته. وکعقار سحرى پستجلپ السعادة. 

ديشرح طريقته فی تناولھا فيقول إن الخمر من دأيها أن تجلو معدن الشارپ. وهی | 
يشريها لايُعريّد. وأكرّها فيه محدید, ووحیه يظل على حالهء ولاينتابه منها إلا رعشة يلاحظها 
فى يديه وهو يُمسك بالکاس, 

ويلخص مايتمناه فى حياته فيقول إنه یتمتی زجاجة خمر وکتاب شمر ووجه الحبيبة 
الصبوح ورغيف خبز, ولايهم بعد ذلك إن کان يسكن القصر لو القفر. 

وینصی الراغبين مثله فى تعاطی الخمر أن يكون تناولیم لها فى الخفاء. وأن يختاروا 
جلساءهم من خفاف الظل المتَرْقينَ المتوقدين ذكاء, 

ويقول إن لمجلس الخمر آدابأء ويقارن بين طرائق الناس فى الشرب ويعلن أته يؤثر طريقة 
القلندرية. دیخص منهم من يسميهم قلندرية الحانات, ویحصر ملذاتهم في ثلاثة: الخمر 
والسماع والحبيب. 

ذلك كان موجن طريقة الخيام فى التعاطى: ودوافعه إليه. والقلندرية الذين يقصدهم كانوا 
طائفة من الصرفيةء قيل كانوا من اثلامتية, ترکوا العادات» وأهملوا التقيد بتقاليد المجالس 
وا معاملات: ولم یُجیزوا الزيادة قى الفراتض, ولم یحرموا [تقسهم من الات المباحة: وألزموا 
أتفسهم الزهد فى الدنيا وحطامهاء وأن لايدخرواء ولم یبالغوا فى نفس الوقت فى التعيّد 
والتزهد. ولم پظهروا تعبدهم للناسء وآثروا أن يحسبوا من الفسّاقء ولم يكن يعنيهم إلا آن 
يُصفُو) قلويهم مع الله 

وقلشدرية الصاتات اسم لانصادف إلا فى رباعيات الخیام, وکاتما قصد واضعه الايتداع» 
ون يقول بطريقة جديدة من طرق القلتدرية أو الملامتية: تبیح الخمرء وتجين السماع من رقص 
وموسیقی وشناء. 

ولایعنینا فى هذا الفصل الا تآثير الخمر فى التعاطیء وصسحة تعاطى الخيام للخمر. 
واحتكامنا للطب النفسى يتيح لنا أن نحكم فی قضية إدمان الخيام للخمر من عدمه. 

والمدعن باتفاق آراء العلماء هو الذئ يتعاطى الخمر لعدد من الرات فى الأسبوع ايقل 
عن ثلاث ولا قهى مجرد معقاد وقيل هو الذى یشرب بازید مما يقضى به العرف فى الشرب 
فى هذا البلد دون ذاك. 
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والادمان درجاتء فمنه العادی. ومنه الزمن. وا لادمان النفسي هو الذى تكون له دوامم 
نقسیةء بعكس الادمان العضوى الذی أسبابه خلل فی التكوين العضوی للعدمن, 
والمدمن لا یدمن مباشرة ولکن على مراحل» ویستفرق ذلك وقتاً» فهی أولاً یتواجد قى 
مجالس خمر, فيلاحظ الشاربین ويعديه سلوكهم, إى يقلدهم لتبعيته لهم» ويتذوق الخمر مازحاً 
أو مجاملاً فيكتشف فیبا وسيلة للهروب من الهدومء فیعتاد شربها حتی الإدمان. 
ریعاتی المدمن من اضطراب الشخصية وطریقته فى تعاطی الخمر تكشف نمط شخصيته. 
والغمر من طبيعتها انها تُظهر مایتمین يه الشارب من طباع بشكل مبالغ فيها. والإفراط فى 
التعاطى قد يصيب الشارب بحالة من الڑھو والنشوة؛ وقد يلحقه من التعاطى الاكتئاب حتى 
والخمر وسیلة التنفیس عن الدرافع المكبوتة. لأنها ترقع الکف وتزيل القمع اللذين یحولان 
دون إظهار المشاعر والرغبات المحظورة: فيتصرف المشمور بحرية أكثرء ويلاحظ عليه ایضاً 
صعویة سيطرته على حركاته وكلامه وتفکیره: ويقسد حكمه على !مور ویققد القدرة على 
ضيط انفعالاتهء ویضطرب تقدیره لنفسه, وتتكون اديه صورة عن نفسه غير واقعیة ویهمل 
نفسه فتسوء عاداته وتغذیته, وتتسخ ملابسه. وتتبكد مشاعره؛ ویغیم استبصاره. 
ثيتت"الدراسات على المدمنين من مخطف الطبقات. أن الخمر لايقبل على تعاطيها إلا 
أشخاص يعينهم؛ من بیئات معينة عتدئية اقتصادياً وثقاقياً ودینیاء وكانت نشاتهم فى أوسباط 
تسمیم بالتعاطىء ونديهم استعداد فطرى وربعا وراٹی لأن يتعاطوأ الخمر» ريما مرجعه تالص 


فى بعض الأنزیمات يجعلهم لايستقيدون مما يقدم لهم من غذاء فیعوضون ماتحتاجه 
أنسجتهم بتعاطی الكحول. 


ويقول المحتلون النفسيون إن المدمن له شخصية تابعةء وکانت نشاته فى آسرة مسيطرة, 
ولم بجد الاشیاع من حنان الأم, ولم برضع كفايته من ثدیھاء ولذلك هی يعوض عن حاجاته 
من المرحلة الفمية بالشرب الستمر, ويعوشى أيضأ عن لين الأم بالکمول. 

وقد يكون الإقبال على الخسر وسيلة لاستعادة الشعور بالأهمية والقدرة الطلقة اللتين كانتا 
للمدمن وهی طفل ٠‏ أو وسيلة للتتفیس عن ميول عدواتية نحو عالم كل مافيه پستولد الإحباطء 
فإذا استحكم السکُر به آصاب نفسه بالأذى أي توجه به لغيره. 

وقد يجد فى السنگر طريقة لتنفیس من ماسوشیتہء باعتيار السك عقاياً يُنزله ينفسه, 
ويترتب عليه شعوره بالذنب» واستحقاقه للتوبیخ من الآخرين. وقد تكون له دوافع جنسية 
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غيرية أو مثلية مکبوته فالسکر يظهرها وینفس عتھا. 

والدمن لایجتریء على الشريعة ی الحلال والحرام لانه سکیر» ولکنه يسكر لیکتسب 
الجرأة التى بها یستطیم أن يواجه المعترضين عليه. 

وقد یکون المدمن من النمط المكتثب الذى لایظهر عليه اكتتابهء ولذلك يتشد أن يتعاطى 
شيئاً من الخمر لعله به يدفم عن نفسه الاكتئاب. 

وعلی ای الأحوالء ومهما کائت اندرافع للادمان فان الدراسات عليه تجمع على أن 
الكحول مهدىء وخافض للقلق. والمدمن بالتعاطى يعزل نفسه من الچتمع. ویتناسی يه 
مشاکله وأسياب فشله. كما أن الدراسات قد أجمعت كذلك على أن المدمن يعانى من 
الصراعات التى تمزق شخصيته وتفتتها. 

ذلك كان تشخيص الإدمان ‏ فکیف ٹری الغیام فی إطار هذه المدورة؟ 

أولاً: لم تكن فى حياة الخيام ضغوط اقتصادية أى عوامل بيئية ثقائیة منحطة تدفع يه إلى 
الإدمات, فكان تعليمه على يد أشهر معلم فى نیسابور وهی الإمام الوفق الثيسابورى؛ وكان 
زميله فى الدراسة الوزیر نظام اللك ابن الموسرينء وكانت النخبة من أولاد الطبقة العليا هم 
الذين یزدحسین على التلقى على الامام النيسابورى. ولا أعتقد أن الوسط الذى نشا فيه 
الخيام وترمرع كان محروساًء أى متدنی التعلیم. أى مھتز القیمء أى ينقصه التدين: أى يسمح 
بتعاطی القمور. 

ثانياً: ولم یثیت أن الخیام تزوج وانجپ, ولذلك لم تكن فى حياته ضفوط عائلیة تدفع به 
إلى الهرب منها وتتاسیها بتعاطی الخمر. 

ثالثا: وهناك من الدلائل آن الخيام كان قوی الشخصية؛ وكانت نشاته نشاة سویةء غلم 
يكن یعانی من حرمان فى الطفولة يمكن أن يعوض عنه فى آلرشد بتعاطی الخمر. وکائت 
حیاته ناجحاء وحقق ذاته ھی ا مجال العلسی» ركانت له إبداعات: ولم يكن هناك مایجعله يلجا 
إلى اانکوص ليرتد إلى زمن الطفولة لاستعادة الشمور بالأهمية وبانه قادر على قعل مالم یقدر 
على فحله وهی رجل. وسارت حیاتہ سوية فلم تكن له مشاكل مع الاسرة أى مع السلطة آو مع 
زملاثه. ولم یذکر أى من مورخیه أنه عدوانی أو کان یسعی إلى التنفیس عن عدوانیته المكبوته 
پتعاطی الخمر. 
رابعاً: أن الحم قد ثبت آنها تزیل الکف رترفع الحياء وتكشف الستور من شخصية 
الشارپ. وتفسد الحکم والسيطرة على الحرکات والانفعالات. وکان الخیام حتی آخر یوم قى 
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حياته الفيلسوف والصونی حتی النخاعء بینما عکست الرياعيات التحلَة هذا التدھور فى 
الشخصية عند واضعها . وبعض هذه الرباعيات کان غثاً شديد التقافة ودليلاً على اضطراب 
فی إبداعية وحکم مؤلقها الحقیقی. 
خامساً: تشيد الرياعيات المنطة باصحاب السوء وتثبت تأثيرهم الهابط على مؤلفهاء وكان 
بالمناخ العام فى نیسابور الكثير من المثالب الديثية. والخيام كما يذكر مؤرشوه كان مقرياً من 
السلطان ملکشاه» وكان الخاقان شمس الملوك فى بخاری يعظمه ويجلسه معه على سریره, 
وكان التعاطی يكاد يكون هو القاعدة فی دوائر هؤلاء الحکام, وکان آهل الفکر يضطرون إلى 
منادمتهم ومجاراتهم فى الشرب. وتکاد تكون هذه هى النقطة الوحيدة المؤيدة لاحتمال أن 
يكون الخيام قد تردى فى هذا الال كما تقول الدكتورة مریم زهیری. 
سادسا: ولم يثبت أن الخيام تدهورت شخصيته وأصيب بای من الاضطرايات العقلية التى 
صاب بها الدمتون للخمرء كالهذيان الارتعاشی آو عرض كورساكوف. كما لم يثبت أن 
تاريخه المرضى فيه أى من الاخسطرايات الصاحبة للادمان, کالتسمم الكمولى آو الهلاس 
الكحولى آو التدھور الکحولی. 
سايعاً: وتشيد قصة وصية نظام الك - التى ذكر فيها عن الخيام ومن زمیلھما الآخر حسن 
الصياح ‏ باخلاق الخيام: وتثبت أنه لم تكن له مشاكل فى طقولته كالتى كانت لحسن الصباح 
آو لتظام الملك نفسه. ولم تكن صورته عن نفسه غير واقعية فيطلب أن يكون قى الوزارة كما 
فعل ابن الصباحء وكذلك لم يُهمل نفسه. وام يحدث أن أصيب استبصاره بالغيم. ورهم بلوخه 
سن الشيخوخة (قيل إنه مات عن ۸۰ سنة) فإن قواه العقلية ظلت سلیمت. ولو كان من 
المدمقين لاسرع الإدمان باتلاف المخ والجهاز العصبى ويكّرت به الشيخوخة وأعراضیا. 
كامتاً: أن الاعتذار بان الخيام کان من الذكاء بحيث يدرك أضرار الخمر قلا یقربها» مردود 
عليه بان ابن سسينا والقارابى وكانا من كار القلاسفة - كاتا يتعاطيان الخمر؛ حتی أن أبن 
سینا - كما قیل۔ مات متاثراً بها ومن داء القولنجء وأشاد يها الفارابی أسلوياً لحياته كما فى 
هذه الأبيات التى اشتهرت عنه : 
يزجاحتين قطعت عمرى ٭ وعليهمسا صولت اصسری 
فبدی انون حسكمتي + ربہنی أزيل هموم صدرى 
ومع ذلك غابن سينا والغارايى لم يقبا بحجة الحق والامام كما لقب الخیام, والاحتمال آقوی 
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إذن أن الخيام لم يسلك سلوکھما. وأنه استحق عن جدارة هذين اللقبين؛ وام یتاثر إنتاجه 
الفكرى فظل متماسكاً عقلياً ووجدانياً: وظل احترام تلاميذه له قائماً. وحكى مؤرخرە أنه 
عندعا جاءته الوقاة كان يتامل أصسعب كتب ابن سیٹا وهی كتاب الشفاء , وائه كان يقرآ فى 
قسم الاٹھیات, وانه صلى» وكان صسامتاً إلا من عپارته الرائعة التی تثبت له العرفانية بالله. 
فكيف یکون إذن مدمناً؟ وكيف تنسب له الرياعيات الذحلة - وهذه صفاته وسلوکه 
وتاريقه الصحی والفکری؟ 

الذئ لاشك فيه إذن أن الرباعيات المفحلّة منحولة علیه, ولم يكتيهاء ویس صاحبها هو عمر 
الخیام الذي تعرفهء وإنما ھی مجموعة منظومات شعرية تافهة وركيكة النظم والبناء من وضع 
مجان العصرء ورثة تراث آبى نواس وعصابة اجان التى أسلفنا القول عنها, 
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القصل الدادی عشي 

الحقيقة فی شن الرباعی ورباعیات الخیام 

الریاعیة آو فن الریاعی ابتداع فارسى من أصل عربی, والذين توفروا على هذا القن 
هم الشعراء الفرس المستعرية: أى الڈین ينحدرون من أصول عرپية» وذلك لان هذا ألفن یقوم 
على پحر الهزج من العروض العربيء فلم كانت الریاعیة تتالف من أريعة أشطرء وکل شطو 
منها من أريع تفعيلات: فيكون البيت من ثمائى تقعیلاتء ويحر الهزج لیس ثمانياًء فإنهم 
اعتیروا الشطر بیتاًء ويذلك يكون البيتان من الشعر (الدوبيت) ليسا بيتين على الحقيقة. 
ولکنھما ثریعة أبيأت» أى ما أطلقوا عليه يالفارسية اسم «ریامی». 

والریاعی يتشد کا لمواویل: وهو من الفنون الشعبية؛ وروج له الصوفية: إن لم یکوٹوا هم 
أصلاٌ الذين ابتدعره. 

وشعراء الرباعى الذين عرفوا به فی الادب الفارسى آربعة هم بالترتيب: اہو سعيد ين 
آبی الخير المتوقى سلة ٤٤٤ھ‏ ويايا طاهر الهعداني المتوفى سنة ۲۰ «ه. والشیخ هید 
الله !لاتصاوی اختوفی ستة ۸۹٦ھ‏ وعمر الخيامء وقد المحتا إلى أن وفاته فى الريع الأول 
من القرن الخامس الهجرى. والثلاثة الأول من مشايخ الصوفية الكبار: وشعرهم الرياعى 
الصوفی من التراث الادپی الشعبی, وقلدهم فيه الشاعر الصوفی الصری الاشهر عمر ين 
الفارض (۱۲۲ه), فقد كان القوالون ينشدون شعر أبى سعيد الأنصارى بين يديه. وكان 
يهتز له طرياً فیبتدع من نفس البحر مشایعاً لهم؛ ولهذا قيل إن ابن الفارض كان أول من 
آدخل فن الرباعی من شعراء العرب. 

ولعل انتساب الشعراء الثلاثة - أبى سعید والهمدائى والاتصاری إلى التصوف. پچعلتا 
نميل إلى أن نظن بالخيام ميولاً التصوف كذلك. طالما آنه ياتى تاریخیاً يعدهم وورث عنهم هذا 
الفن وتابعهم علیه, وکان من مدرستهم. 

ویردی فی ابتداع فن الرباعى أن الأمير يعقوب بن الليث الصقار شاهد ولده الصغیر 
يلعب الجون مع آقرانه. فالقى بجوزته وأثناء چریاتھا كان يقول مع حركتها «غلتان غلتان همی 
رود تابن کو»» أى تذهب متدحرجة متدحرجة إلى أن تدخل الحفرة وتستقر. وأعجب الاب بابئه 
فقد كاتت مقالته موزونة, واعتیر صدورها منه بالسليقة الشعرية: فلمًا قص انقصة على 
جلسائه من أهل الأدب أيدوه على زعمه - كما يقول دولتشاه صاحپ تذكرة الشعراء الذى 
آورد القصة - وردوا عبارة الصبى إلى بحر الهزج من بحور العروض العربية: وزادوا على 
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العبارة شطراً ثانيا لیجعلوها بيتاً؛ ثم أكملوا البيت يبيت من نفس الوزن والقافية, وقالرا عن 
ذلك دوییتی. 

وتفتّن الشعراء قى أيرّان الهزج فجعلوها آربعة وعشرین: ولم يوجد شاعر - مهما عظُم 
شانه أو قل - !۷ ونسبت إليه رباعیات, واستخدم هذا الفن فى الأقوال الشعرية المرسلة ذات 
الفكرة الواحدة؛ والتعبير عٹھا بإيجاز شدید. رکالهم يجعلون من الفكرة حكمة. ثم فرق بين 
هن الدوييتى وفن الرباعى» فرغم أن هذا ولاك يتكون من أريعة آشطر. إلا أنها فى الرياعى 
يُشترط أن تكون على أى من الأوزان الاريعة والعشرین من الهزج» و فهی من الدوبیتی. 
فإذا كانت الأشطر من هذا اليمر وکائت كذلك مقفاء غالرباعی يسمى کاملاء وإن شك 
المصر؛ ع الثالث عن المصاريع الثلاثة الأول والٹانی والراہم فهى الرپاعی الاعرج. 

ولعل سهولة التگیف فی الرباعى لقصره وحلة أوزانه واشتماله على فكرة واحدةء جعل من 
الممكن انتحاله على الشعراء والإكثار منه, والخيام مثلاً يذهب الثقات إلى آنه لم يؤلف فى 
الربامی !۷ مابين العشر إلى الاربعین, ورہما الستين رباعية. ومع ذلك تُسبت إليه آلاف 
الرباعیات. حتى قيل إن إحدى مخطوطات جامعة كيمبردج هوت ٹمائمثة رباعیة, وقدر 
امستشرق روزن أن الرباعيات فى جملتها قد تصلى إلى خمسة آلاف رياعية. وهده الظاهرة 
تفسها تتكرر مع أغلب شعراء الفرس وعائی ملها آبو سەید بن أبى الخير فالگر عليه البعض 
آن تكون له رپامیات. واکدوا أن ما پنسب إليه متحول عليه, وآنه لم يكن شامر! آمساا. وآثیت 
له البعض ما بين ثلاثين إلى ستين رباعية. 

والثابت أن الکتب القديمة لم تتحدث عن الخيام کشاعر وإذ! ذكرته يهذه الصفة فقلما 
تورد له شيئا. ويبدى آن العماد الآصفهاتي التوفي سنة ۲۹۷ھ كان أول من نبه إلى أن له 
شعراً عربياء وأورد له ثلاثة ژبیات ذكرها فى كتابه «خريدة القصر». ثم كان فخر الدين 
الرازی المتوقى سنة ٦٦٠ھ‏ أول من أورد له شعرأ فارسياً, وگان ذلك فى كتابه «التنبيه 
على بعقى الأسرار المودعة فی يعض سور القرآن العظيم». ولم يتعد ما قدسه له 
الرباحية الواحدة. وأخيرا كان الشهرزوری هو أول من أكد شاعربة الخيام فى اللغتين 
العربية والفارسية معا . 

والمخطوطات التى تکتشف وتنسب إلى الخیام يتزايد حددها باستمرار, وكلما اکتشفت 
مخطوطة تبيّن أن يها عدداً جديد من الرياميات لم تضمه المخطرطات الأخرى. والستاخ 
والميول والأهواء تلعب دورها فى إنقاص أوزيادة العدد: وفی نسبة عأ يشاءون من الرباعيات. 
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والحتف والابدال والإدشال ظواهر مؤكدة فى شمر الضیام. والبحوث فى مجال هذه 
المخطوطات كثيرة: والرباعيات التى تشتمل عليها متفاوتة: والتواريخ التی تعود إليها شديدة 
التياين, حتى قال أحد النقاد الفرس إن هناك قیما يبدو ما يشبه المصتع قى طہران لفبركة 
هذه الرباعيات التى تعجب الباحثين الغربيين ویجزلون في شنها العطاء. واتثقى آحد الياحثين 
وهو الروسی زوگواسگی ۱۲۱ رباعیة قال إنها القاسم المشترك بين كل المخطوطات وتتردد 
قيها جميعا تقريباء وبين أن مالا يقل عن ۸۲ رباعية قد وردت فی مخطوطات وكتب آخری 
منسوبة إلى شعراء من الفرس. وان النصف تقريبا من هذا العدد من الرپاعیات اشتهر به 
ثلاثة وهم فرید الدین العطار وحافظ الشيرازي وجلال الدين الرومي: والنصف الآخر 
عثر على ما يشبيه عند اين سینا وأیی سعيد بن آبی الخير والعسجدى وتمني الدين 
الطوسى والفردوسى والأتووى وعبد الله الاتصاری, واطلق عليها لذلك اسم الوياعيات 
الچائلة آي الشاردة 08ثة210810) ۷۷۹۳۵۵:۳2 ن مؤلفبا غير معروف يقيتا. 

وأدى التضارب فى عد الرياعيات والإنكار ليعضها بمناسبة القبح الذى عليه وائشك فى 
بعضها - أدى إلى أن بعلن شیدر احد طماء الاستشراق الالان فى مؤتمر الاستشراق پیون 
سنة ۱۹۳۶ دان الحکیم والعالم الرياضى عمر الشيام لم يؤلف رياعيات. وان هذه 
الرياعيات المتسوية إليه ھی صورة من الشعر الياطنى الذى اشتهر من العصر 
الذي سيطر فيه الفول وشاع فيه الفساد ایام حكم آل سلجوقء وانه قد آن ؛لاوان 
أن یلق ملف الخیام الشمری للاید. وان یسمذف اسمه من تاريخ الشعر 
الفارسی!1ء 

وهذ! الإنکار للرباعیات الإباحية تولآه مستشرقون: وقد هالهم أن الاكتشافات بخصوص 
المخطوطات قد زادت حتی بلغ عدد المخطوطات أكثر من مائة مخطوطة. 

والغالب أن التساخ کائوا كلما أعجيتهم رباعية فيها إلحاد وحاروا لمن یٹنسبوٹھاء 
استسهلوا أن يرجعوها إلى الخيام. والغالب أيضا أن القلدین للخيام كثروا من كل التاهپ. 
وكاتوا ريما من أهل الفلسفةء أى من اثلاآدریین, أو الشكاك. أى الملحدين؛ ويعضهم ريما کاتوا 
من اجان وارادوا التغنى بالخمر والهوى: أو قد يكونون من المتصوفة الذين آهچبتهم 
الرپاعیات الخمرية وآولرها تاویلات تعجبهم فنسجوا على سنوالها. أو ريما کانوا من الرّهاد 
فالفوا على طريقة الخيام وباعیات تزدرى الدنيا وتحط من شاتھا. وكل ذلك قد اختلط 
برباعيات الخيام نقسه حتى ماندری ماله وما ليس له, وأدرجت ضمن رياعياته كل وباعیة 
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شاردة لم يعرف لھا صاحبء أو كان صاحيها مغموراً واعتیرت مجهولة النسب فالحقت 
بالخيام. وتلك جريمة النساخ الذين لم يقوتوا شيئا مما يمكن أن يتسب إِلیهء وأضافوا إلى 
الریاعیات كل ما اعتقدوا أنه يمكن أن يكون الخیام. طلباً اتکمال ريماء أى برجاء الاستكمال 
-- هذ؛ جائز. وحرقوا البعض لتمام العني أحپاٹا: أي إذكائه أحياناء 

ويذهب الیعض بعد التممیص الشديد - مٹل محمد على قروغی فى کتابه رياعيات 
حكيم خیامی نیسایوری - إلى أن الرباعیات التى يمكن نسبتها حقاً إليه ھی ست وستون 
رباعیةہ رواھا آقوام من الفرس أقدم عھداً من أقدم تسخة متاحة من الریاعیات, فما كان من 
الرباعيات مناسياً لهذه الست والستين ضیف إليهاء وما لم يكن متاسباً فهو لقير عدر 
الخيام 

ديقول فروقی إن هذا الرباعیات الست والستين التی يصمح الاعتقاد آئها لخیام. تبدى 
بسيطة لا نُواق فيها ولاتعصل. بل إنها لینتصها الخيال الشمری حتى لبمكن أن يقال إنها 
لاتملك من الشممر شير الوزن والقافيةء ومع ذلك فهى فى غاية الایجاز والإحكام والبلافة, 
وتتقيد باداء المعنى» ومعانيها تلطف وتدق حتى لتسمو على كل تصذع رتکلف, ومضمونها 
لايمكن إلا آن يكون احكيم متفکر, ویکتفی فروغی بان يجعل من المرباعيات ما ۷ تكرار فيه 
وما يليق يطبع ألخيام المتفلسف؛ وهذه لايزيد عددها عن ۱۷۸ رباعية, 

ويبس أن هتهج الاصطفاء هذا هو: المنهج الأمثل فی التعامل مع المخطوطات ومع 
مانسمع من ریاعیات تنسب إلى الخيام. والمقصود بهذا المنهج آن نصسطفي مما يقال الذى 
يتسجم مم التاريخ العلمى للخيام. رمع ماقيل نى شخصیقہ ومع رسالاته الفلسفية - وذلك 
هو الأهم - فهذه الرسالات هی المعيار الحقيقى الذى لاہد أن تفاس إليه أفكار ومضمون أية 
رباعية - هما لايتفق مع الفلسفة التی تبشر بھاء والتوحيد الذی تدعو إليه؛ والإيمان الذى 
يشيع بین ثناياهاء والأخلاق التى تحض عليها - أقول ما لايتفق وكل ذلك فلايد من رفضه 
والانکار عليه ودحضه ونہڈدا 
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الفصل الثائی عشر 
دراسة فی الشعر العربس للخيام 

الغیام شاعر مطبوع إن کب باية لغة, إلا أنه كان مقلا فى إنتاجه الشعری۔ سواء 
بالقارسیة آو العربية. وليس أدعى الى تصديق أنه لم يكتب كل هذا العدد من الرياعيات 
الفارسية التى قيل إنها يلغت الالفین. من الإقائل انذى عليه شعره العريى. ويهدو آنه كان من 
المؤثرين للاقلال فى كل شی» وأن أسئويه هو الضئّة - كما يقول القفطى - آي الاقلال قھر 
مقل فيما كتب من عصنفات فى الحکمة» وستل فى شعره العربی, فلماذا يكون مكثرا فى 
شعرہ الفارسی؟ والقالب إذن أن ذلك كان حال أيضا فيه - الإقلال - وحتی فی مصنفاته فى 
الفلسفةء کان یؤٹر تدبيج الرسائل على تاليف الكتب. ويفضل | لحاضرة على الكتابة؛ لأنه فى 
الرسالة يكون موجڑاء وقی المحاضدرة يكون فى مواجهة الظقی مباشرۃء فیقصدإلی العنی 
الذى يطابه فى الحالتین بلغة بسيطة سهلة, وعبارات يتوخى بها الشرح والإفهام, 

والدارس لشمره العربی يجده أليق يسمعة الخيام الفيلسوف وشيرته کریاضی, 
وأحسب أن الخيام فى شعره العربی ييدى مسلماً شديد الامتزان بإسلامه. وأسلويه قى 
كتاباته العربيه عموماً يطيعه اللسان العربی, ويظهر يه کمفکر إسلامى ملتزم. وكان اختياره 
لهذا اللسان اکتابة رسائله الفلسفية والرياضيا, لان العربيه آقدر على حمل معاتيه بما لها من 
تراث ومصطاحات تموز الفارسية, 

ويبدى الخيام هى كتاباته العربية مختلفاً منه فى کتاباته الفارسية. والتزاعه فى العربية 
تقابله فى الفارسية طلاقة ورس وروح الكتايات العربية فى عمومها روح سامية, تختلف 
عن الروح الآرية التى علیها الكتايات الفارسیةء والاخيرة فیها الایغال فى الشك. والیل إلى 
التفلسف, والاجتراء بطرح الاسئلة التى تنيئ: عن التمردء ولیست كذلك الکتابات الغربية حيث 
يغلب عليها الإيمان. وذات الخيام فی الکتابات العربیة ذات جماعية, وقی الكتابات الفارسية 
ذات قردية, 

ولم یختلف الرأوون عن الخيام فيما نسبوه إليه من الشعر العربی. وهناك إجماع على 
نسبته إلیه: على عکس الرياعيات الفارسیا. فيما عدا رباعیة عربیة واحدة أوردها المرحوم 
العقاد ولم يشر إلى مصدره فيها. والرباعية هی: 
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الا آيها الساقى + آدر کاسا ونارلها 
متى ما تلق من شهوی + دع ألدتيا واعملهسا 
وإیراد العقاد لها كان می باب التدليل على أن شعر الخيام الفارسى لا یختلف قى مضمونه 
عن شعره العريي» ومن مذهبه فى تعاطی الخمر وإهمال الدئیا والعزوف عنها. وثم ثجد 
کتاباً مما قرآنا عن الخيام قد رصمد هذه الرباعية أو آشار إليها من قريب أو بعید. 
الام الذى يؤكد أثها مدحولة على الخيام - ولا آدری كيف رل المقاد هذه الرلة لیثبت 
قضية. الهری فيها ظاهر. والحقيقة العلمية منلمسة؛ 
والخيام فى هذه الأبيات العربیة التى نقدمها لهء جزل الألفاظ: والصور التى يستخدمها 
من التراث العریی, ومعماره فيها عربی حسرف. وهثاك مشابھات بين الافکار التی شى هذه 
الابيات والاخری التى فى الوباعيات الفارسية. يقول الخيام؛ 
تدين لی الدنياء بل انسيعة العلى + بل القَنَك الاملی إذا جاش خاطری 
أموم عن الفحشاء جھرا وخفیسه + عشاقاء وإفطارى بتقديس ناطری 
وكم حُصبة ضلّت عن المق فاهتدت + يطرق الیدّی هن لیضی التقاطرر 
فان سراطی الستقیم يسائر « تُصِيْنَ على وادی الحَمَى کالقناطیر 
والنفمة فى هذه الأبيات عربية اصیلةء والخيام يبدو فيها متفاخراً ومتياهيأء يتيه بعفته وقضله 
على الدثيا بتسرهاء وهی ما لا نجده ابد فى رياعياته الفارسية فى آیة نسخة من النسيخ. وکل 
شعر الخیام مهما كانت صحة أو خطا نسبته إليهء آی كل شمر مدرسة الخیام, ليس فيه إلا 
التواضسع الشديدء وطلب الانزواء والبعد عن الاضواء والشهرة. وانظر إليه فى هذه الرياعية 
الفارسیة يقول: ۱ ۱ 
انا آثرت من الدٹیا رشيفين وخلوة ٭ وصرفت النفس هن كل غنى فيهاوسطوة 
إننى ابتعت بروهی كلها دَروّشسة + فلكم آلقيت سی مترية الدرويش شروة 
بینما هو فى شعره العربی يقول : 
سبقت العالمين إثى العالی ٭ بثاقب فكرة وطر سے 
فلاح يحكمتى تورالهدی فى + لیسال للشسلال مدنهمة 
یوید الجاحدون لیطفشوه ٭ ویایی الله إلا أن یستمه 
وهو فى هذه الأبيات يتواصل پروح الشعر العريى والتفميلة العربية. بعكسه فی الرياعيات 
الفارسية حيث الرباعية تعطيه القرصه أن یفره كل رباعية بمعنى من المعائى. كما أن اقتصار 
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گل رباعية على قافية يتيح له أن يكتب منها ما یشاءہ وأن یؤلف رباعياته على مهل وکلما 
تيسرت أحواله. وهذه السمات فى الرباعية هى التی جعلت من السهل على افولفیت بها أن 
پراکموا منها اعداداً كبيرة اشتهرت عنهم. حتى أن أغليهم لا يقل ما كتبوه من هذه الرباعيات 
عن الألف. وهنا الاختلاف المقیقی بين الروح الساعیة والررم الارية فى الشعر 
والاسطورة: غائروح السامیة تميل إلى الإيجان والتواحسل فى المعثى والقافية. والوسیتی 
في الاشعار السامیةء وحتى فى الأمثال الساثرة, تبرز فی تظم الكلمات. وإن من النظم 
العريى لذلك لآيات فى البلاغةء ومن الحكمة العربية لآيات فى الإيجاز. بيئما الروج الآرية 
تعیل إلى الشرح والإطالة والإسهاب: ويكفى لتتعرف إلى الفرق يين الروحین أن نطيل النظر 
ولى تليلاً فی الكتب السمارية الثلاثة - التوراة والإتجيل وانقرآن - ونزولها كان بالروح 
السامية. وان نقرن هذه الذظرة بنظرة مما متالیٰة فى كتب الغيدا الهندية. وقد أملتها الروح 
الآرية» وهی تبلغ فى جملتها آلاف الصفجات!؛ ١‏ 
اشفا 
ویقرل الخیام بالعربية: 
رجيت دهراً طویلا هی التماس اخ ٭ پرصی ودادی إذا ما ْله خانا 
نكسم الفت رکم آخيت فير آخ ي تبسالست بالإشوان [خواثا 
رقلست للنفس لا مر مطلبها ٭ بالله لا تالفی ما مشت إنسانا 
وکم هو رائع تعبیره العریی إُذا قارناه بمثله فی الفارسية حیث یقول بتهبیر رأمی؛ 
لا تامل الضل المقيم الوفاء + فانما انت بدئیسا الريام 
ڈو بتعبیر عيد #لحق فاضل: 
مصاع الل ما شکته مدید الاممدقاه + واصطمب إِنْ شثه أهل الدهر لکن من بعيد 
إن من ركن في الدنيا إليه بالولاء + ليس فى باسبرة المقل سوی خصم لدود 
ويقول بالعربيه أيضا: 
إذا لنت نفسى بمیسور بلا + تُعصلها بالگ کفی وساعدى 
آمنت تصاريف الحوادث کلها + فکن يا زمائي موعدی آومواسدی 
ولى شوق هام الذيرين منسازل ٭ وفسوق مناط الفرقدين مساصدى 
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آلیس الضى الافلاك فى دورمابان 
هيا ناس سير فى مقيلك نما 
مکی ما دنت دنياك كانت قسيّة 
ڍا کان مححسول الحياة منية 
وشبيه به قوله في الفارسیة بتعيير رأمی: 


إن الذی يعرف سر القضاء 


لي 


تعید إلى تمس جسیم المسامسد 
تخر در اه بانقصساخی القواعد 
قیاعجباً من ذا القريب الیساعد 
فسیان حال كل ساع وقاعد 


یریم سواء سعده والشقاء 


العيش فانر قلئندم أمره + اکان دا مستا ام نواء 


ومن شعره فى العربية أيضاء 

ولو اعطانی الدھر اختیاری 
سد سل جسٹوٹسی 
ومثه: 
الت رياح الطارقات رواکد! 
تحللت الافلاك أم رأث دیرها 
كان التجوم السائرات توتفت 
غضی قلسب يهرام وجيب ورومة 
لذاك تمادت دولة اللؤم وائیرت 


وآخر ما تعرف من هذا الشعر قوله: 
المقل يسعجب فى تصرقه 


۹ 


ks‏ با ود 


يحسب السیر ملى والطوية 
ندی مفتاك من عمری البقية 


ام اتطبقت مدها جفونا رواشدا 
فصرنا حپاری قد ضلن الراشد! 
عن السير حتی ما بلقن القامدا 
وکیوان آعشی لیس یرمی الراصدا 
يئى الشرك ييقون السماء مصاعدا 


ایشا 


ممن علی الأيام يتكل 


فتوالها کالریج منقلب + وتسمعیمها کسالستلل منتقل 
وهذان البيثان مما اشتهر إنشاد الصوفية لھعاء والمعنى النی ينصرقان إليه ينسجم مع كثير 


مما تضمنته الرياعيات. 


ایی 


ولعل مجمل معانی الشعر العربی للخیام هو تفس مجمل معائی الرياعيات إ¥ فيما 
الصطلحٹا عليه پاسم الرياعيات الإباحية. وريما کان مذهبه فی الحياة سواء هنا أو هناك 


۱۷۹ 


توجزه هذه الرباعية التى تؤكد معانیه فى الشعر العربی ولا تتصادم معء لا فى القليل ولا فى 
الكثير: 
زخارف الدنيا اساس الالم ٭ وطالب الدنيا ندیم الندم 


فكن خلّی البال من أمرهفا ‏ * فكلها فيها شاد وهم 


e i‏ بل بو و 


الفصل الثالث عشر 
حليل شخسية الخيام 

كان عمر الخيام شخصية فريدة: ركان بكل المقاييس إنسائاً موعوباً, ومبقريةٌ لا شك فيهاء 
كما سيق أن فصلنا ونبِهّتْ إليه المراجع العلمية رالوسوعات العالمية وکتب التراث. 

وذکاژه قد شيد به الثقات فقالوا فيه إنه علامة عصره وأوحد زمنه فى الحكمة؛ ولم يوجد 
له مثيل فى الرياضيات والقلك وكان تلو آبن سيناء ولقیوه سيد الحكماء, وفيلسوف العالم» 
والامام. وحجة الحقء والدستور. 

وقال الشهرزوری قى ذاکرته إنه قرأ مرة فى أصفهان كتاباً سبع مرات. فلماعاد إلى 
نیسابور استطاع آن يمليه. وقال القزوينى إنه كان حلالاً المشاکل فاشتكي له آهل الرباط 
من درق الطیر فصنع لهم ما يقيهم منه. والذكاء فى أحد تعاریفه هی القدرة على حل 
المشاكل, وملامات النبوغ تظهر هلى الموهوب والعبقرى منذ طقولته. وحكى نظام الك عنه أنه 
لم عرفه صبياً ھی عدرسة الإمام موفق التيسابورى كان آية فى الفطنة والذکاء. 

وفی قدراته ا معرفيه قال الشهرزوری إنه كان موسوعة فى علم القراءات. وقال البيهقي 
إنه كان حالما يكل جديد في آجزاء الحكمة, وقدّمه فى الریاضیات والفلك على الإمام 
الغزالى. وفى تتمة مسوان الحكمة أن الخيام كان ضلیعاً فى تفسير القرآنء ومحیطاً يكل 
قول نادر فی التقسیر, ويورد فيه کل شاهد شبارد. ۱ 

وقالوا في صفاته الأخلاقية زنه لم تكن له عادات جامدة. وکان محباً للتغيير. وظهر أن 
له ر؛دة فى تصرفاته, وتاثیر ملی حاشية السلطان وتوجیههم. وکان مجادلاً ممتاڑاء يحب 
الحوار. وأن يجتمع بالناس, ویباهی باسحایه. 

واختیاره للتدریس یکشف عن خصائص فكرية ومیول للقيادة رتولی رمام الامور. 
وقدرة على الصياغة والتشکیل والابتکار. واستاز الخیام بالتھیل والتفكيرء وله 
استفراقات فیھماء ويه ميل الى تأسیس [فکاره على النطق. وتستطیم أن نقول إنه کان 
اجتماعيا بشروطه. وموداء ورصدر فى سلوکه من مل علّیا دیٹیة ومعرفية. ولم یکن آنائياً: 
ولا متفصلاً من الواقعء ولا منساقاً وراء الانفعالات. ولم يتابع فى أخلاقياته العادات والتقاليد 
من غير ومی وفهم, ولم يندقع إلى عدوان. ولم تكن سلوكياته مفككة؛ بل هو الميذب تهذيباً 
كاملاً. والناضيج فى انفعالاته, والصريع والترازن والمتعقل والمتمسك بعبادته. 

وكان عاشقاً للجمال. رمحباً الموسيالى. رلقد علمناً أن له رسائة قى الموسيقي ضاعت 

۸۱ 


مخطوطتها أثناء حرب الخليج ضمن ما ضاع من مقتنيات معهد المخطوطات العربية, 

ولعل أهم ما ينبقى أن تلفت إليه ونوليه عنايتنا من البحث هو التأهية المزاجية نی 
شخصية الغیام. وقد ذكر البيهقى أنه كان «سئ الخلق شیق العطن» ويعنى بذلك غالباً 
أنه كان سوداوى المزاج: ویقلب عليه الكبت الانفعالی وأ ميل إلى التشاؤمء وإلى النظر الى 
الأمور من جانبها القاتم. غير أن البيهقى قد تناقض وقال فى نفس الوقت إنه كان متوقد 
الذكاء, شديد الفطنة والانتباهء واعی الذاكرة. ومن شان التشاؤم والکبت والقمع وما أشيه أن 
يؤثر على الذاكرة ويتسيب فى النسيان الکٹیر وتشتت الانتباه. قكيف يستقيم الأمران إذن؟ 
والغالب أن البيهقى امتمد فى ملحوظته السابقة على ما يروى عنه من رياعيات متدنية 
الأخلاق. ولعله بالذات يشير إلى رباعياته الإباحية التی تصفه پالخلامةء وتحیطه بسچوعة 
المجان من قلندرية الحائات, وريما كانت إشارته خصوصياً إلى الريامية التى يقول فيها إنه لم 
يحب شیٹا قدر حبه لهذه الثلاث خصال: اللواطة والزنا والغدر!! ولقد عرفنا أن هذه الریاعیات 
متحوله ولا يمكن آن يكون الغیام قد وضيعها. 

واللواطة التی تتضسنتها الرباعيه السابقه؛ اتحراف جنسی واضطراب فى الشخصیة 
يظهر أثرهما فی كل أجزاء السلوك من تفكير وثرجهات ونزعات ومیرل. فإن استطاع المريض 
بها أن يخفى أمره عن الناس. فلن يستطيع أن يستر خوافيه وهی آپین عن حاله من السلوك 
الصريح. ومن تحصيل الحاصل نفى هذه التهمة الشنيعة عن الخیامء فیطلاٹھا أظهر من كل 
نفی. وکذاك الزنا والقدر. وقد دحض الخیام كل اتهامات من هذا القبیل فقال مما آثر عله: 

أصوم عن الفحشاء جهرة رخفهة « عفافاً. وإفطارى بتقدیس فاطری 
أى أنه ۷ یاتی الفواحش ما ظهر منها وما بطن, لا عن خوف من مقاب أو طمعاً فى ثواپ. 
ولکته شان الأولياء آولی الهمة لا یاتیهاً عفافاً فی حدود ما حرم اله, ویقول: 

وکم هصبة ضلّت من العق فاهتدت ٭ بطرق الهدى هن فیضّی التقاطر 
أى آنه کان سبباً فى هداية الناس وارشادهم. وصرفهم من الغواية رالضلال. 

ویقول فى عبار جميلة جازماً بما عليه من كريم الاخلاق وفيض الهدى: 

فان صراطی الستقیم بصائس + تسین على وادی اي کالقناطر 


وكانما الخيام یتتبا بما سیوجه إليه من افتراءات: وما سیتهمه به الرجفون, فقال: 


۱۸۲ 


سبقت العالین إلى العالسی ه بثاقب فكرة وعلو هم 
فلاح بحکمتی تور الهدى فى ٭ ليسال للضلال مدلےمة 
يريد الجاحدون ليطفئره + وابی الله إلا أن یتمه 


نل ری 

واعل الإيدةع هو أبرن سمات الخیام. والإہداع هو التفكير التفييرى. ولا يسمى المفكر أى 
الفلیسوف او الشاعر مبدعاً إلا إذا اتسم تفكيره بالأصالة, وكانت له طلاقة فكرية وانطلاق 
ذهنی, وامتاز بالشرة التعبيرية العالیة, والفصاحة والإبانة, واستحضار الکلمات: 
واستخدامها استخداماً مؤثرا, 

وتتمثل القّدرة اللفظية عند الخيام فى الرباعيات, وهی أكثر تمثلاً محضوراً فی شعره 
العربى. والخيام فيه يملك ناصية البيان العريى؛ والمعانى ترد إليه متدفقة. وترایطاته اللغویة 


والفكرية تأيه بسهيلة. 
وتثبت رسائله الفلسفية التى نشرناما أن لدرته على التلکیر والاستنتاج والتعميم 
من الامور المسلم بها . 


ولعل اختياره للشعر كمجال فنى التعبير عن فلسفته إنما هو نتيجة لتمتعه يقدرات فتية 
تُکامل قدراته القكرية. واختياره لشکل الربامية يدل على نضوج فى القدرة علي الحكُم 
وتقدیر الجمال, لان الرباعية كشكل فٹی بسيطة فى البناء. ويهدف الذى يختار هذا الشكل 
اليسيط أن يحظئ بالقبول من السامع, ويطلب بها أن يطرق فكرة واحدۃ ويستخدم يها 
الموسيقى اللفظية سريعة التأثير. ومن شان الريامية أن تحتوى الفكرة باوجز عبارة بغرض 
تيسير الفهم والتخيل. 

والرباعية كشكل قئی ۷ يتقنها إلا صاحب الذوق الجمالى العالی القادر على تشطیر البناء 
الفكرى إلى وحدانت. وتقدير التالف الموسيقى بين الاشطر الأریعة التى تتكون منها الرباعية. 
وللحالة المزاجية دورھاالیارز فى اختیار الشكل الفنى والمضمون الوجدائی, واختیاره المعادلة 
كشكل فتى يصوغ فيه أفكاره متطقيا على هيئة مقدمات ونتائج. ولعل هذا المزاج الفنی فيه 
كما سيق أن نوهنا هو ائذی جعله يفضل فى مجال الفلسفة «الرسالة» على «الكتاب» كشكل 
یقدم فيه أفكاره» وفى مجال الشعر جعله يفضل ہالریاعیةء على «القصيدة». واختياره لشكل 


نكا 


إليه یقول: 


Ek kik 


والخیام مزاجياً متطى ظامریأًء ومنبسط باطنياً. واتطواؤه جعله يعتزل أصحاب السوء 
والجهال وا خشتغلین بالسياسة, ولا يطلب من نظام الك سوى أن يكفيه من الرزق أن لا 
يحتاج إلى الناس: وأن يُقصر نفسه على الاشتغال بالتفكير والتصنيف والتدریسء على عكس 
زميله حسن بن الصياح الذى تاشد تظام الاك أن يشركه في الحکم. وتعرد عليه من بعد. 
وانقصل بحگم قلعا وکر ائٹنس أو ٭الوتہ كما کاتوا یسموٹھاء بل وأوعز باغتیاله برغم 
زمالتهما القديمة هى الدراسة. 
والائيساط الياطن فى الخيام هی الذى دفعه أن يقصر كتابته للرباعيات على نقسه وعلى 
جنسائه. وآن تكون كتابته للشعر فى السنء وآن یخظی بنفسه وأوراقه ليطرح فيها آشواقه. 
ويحبر مپاهجه ومسراته, أو یعزفھا علی العود: يقول: 
حل عيد النيروز والاتس حلاً 
والنسيم الشاقي العلیل ابلاً 
وثضور الأزمار شرشف طلا 
صساح لاحت فى دحلا يد موسی 
صاح مرت پالرزض آتفاس ميسى 
عاد فصل الربيع وَالتفْس طايت 


۱۸۶ 


وكان یدندن بكلماتها فتساعده يزان الشعر التى يختارها على إنشادھا: 
وليالي داود ليست تمسود 
والمقتى رهسن الفشا والعود 
ققم انظر فسالسیوم آزهر هود 
شقه السّقم من قرام يوجر ` 
والاتطواء الظاهر هی الذی کان يشعره الشجل, ویطبمه بالحساسية, ویدقعه إلى التامل 
والحدرء والاستفراق فی التفکیر. 
وهذ! الانطواء نفسه هو الذی جعله لا يطلب الزوام, لاته کان یائف من مسئولیاته 
اندنيوية, ولا يرى نفسه أهلاً لمترتباته. وا #نبساط الباطن آعطاه الاتفعال للحتي على الاعلقال, 
فلما رای الصبى من أولاد الأمراء يخدم السلطان بهمة وإخلاص آظهر الحدب طیه. واثنی 
على سلوکہ, فقال السلطان لا تتعجب من حسن خدمته على سغر سنهء فإن فرخ الدجاجة 
إذا تفقّات بيضته؛ التقط الحب بلا تعلم, وفوخ الحمامة لا يلتقط الحب إلا بتعلم الذي لكت إذا 
بر وصار حماماًء طار وحدہ هادياً من مكة إلى يغداد!!... وعندئذ اطسان الخيام وتلاشت 
حسرته على الصبی. 
وأيضا فقد حكى الإمام البيهقى أنه - آی البيهقى - گان صخیراًء ودشل ملی والده فى 
حضور الخیامہ فاحسن شیفهما یه وساله عن بيت فى الحماسة, واہدی له شايه السرور منه 
وشجعه.. وتخلص من ذلك إلي أن الخيام کان محباً لاقولاد. مانياً عليهم. شفوقاً بهم» وكان 
هذا دأيه مع كل الناس, وتلك كانت آخلاقه المفطورة فيه والتي آملاها عليه علمه الواسع 
وثقافنه الموهسومية. 
والانفعالیة العامة التى طبعت الخیام هی التى صنعت منه شاعراً متمردا وإن كان تمردہ 
من النمط الفلسفى. وییدو الخيام فى شعره کانما هو مشحون بالقضب الشديد على مسائل 
وجودية کالقضاء والقدر والموت: ويظهر فی رياعياته انفعال الخوف من الوت والمصير انفعالا 
سلبياً ورغية فى تحطيم الكون؛ يترجمهما الخيام إيجايياً إلى نزعة جدلية ورغبة فى تشكيل 
الكون من جديد لیخلو من الشر والجهل والمرش والنقس والعوز والفقر؛ ويجعله دنيا افضل 
آو یوتوبیا وجنة أرضصية متشيلة جديرة با لإلسان, 
ولعل التمرد عند الخيام من أهم عناصر شخصیتہ, ويستحق منا آن نفصص له فسلاً 
وحدهء وسيكون بإذن الله هو فصلنا القادم. 


۰۷۰۴ 


42 


القصل الرابع عشر 
هر الخيام 1 أدب التمرد 

لم يكن الخيام ملحداً أو کافراً آو لا أدرياً- أعوث بالله- ولكن کان له نمط شخصية 
سيدتا إيراهيم عليه السلام - يريد أن يعرف. ومن تحصيل الماصل أن تحکی قصة 
هذا التبى الذى کان آمة وحده. .نمط شخصيته هو نمط الباحث عن الحق والحقیقةء والحاتر 
الذي يتطلع إلى السماء فى دهشة وثامل وتفکر وتدبر- وحاله كمال حى بن يقظان لابن 
طقيلء نشا لا يعرف إتسیاًء ولا يدرى له ربأ ولكنه اعتاد أن يتصفح السماء والكواكب 
وحركاتهاء وجميع الاجممام وضروب الافلاك, وتحصل له الإدراك آن الكون كله كشخص واحد 
فى الحقيقة. ويحتاج إلى فاعل مختار؛ وتساط هل هو حدث بعد أن لم یکن. وخرج إلى 
الوجود بعد العدم؟ أى هو كان موجوداً فيما سلف رلم يسبقه المدم؟ واسئلة آخری كثيرة, 
ومقدمات وإسنتنتاجات» إلى أن انتهى إلى إثيات وجود اللهء وإثيات صفاته. 

هكذا کان سيدنا |براهیم» وهكذ! کان عمر الخيام! 

ولتراجع رسائله الفلسفية لنعرف أن ما انتھینا إليه هو الحق, ولا تثريب علینا فيه. 

والخيام في كتابه توروزنامه (کتاب النيرون) پیدژه فيقول: بسم الله الرحمن الرحيم. 
الحمد لله وائشکر لله چل جلاله. شالق الکون. ومالك الأرض والزمان» ورازق العیاد, وعالم 
السر والجهر. ويقول: بعون الله وحسن توفیقه.. 

وقى رسالة الجبر وامالايلة يقول - والعاقية للمتقین. والصلاة على الأتبياءء وخصوصاً 
على محمد وآله الطاھرین أجمعينء والله المستعان وإليه الفزع. 

وفي رسالة الکون والتكليف يتحدث عن: الله البارى الحی القیوم: الحق الأول؛ واجب 
الوجوه الذى عنه وجرد کل موجودء جل جلاله وتقدست آسماؤہ ولا إله غیره. التى فاضت 
الوجودات عته: متتظامة في سلسلڈالترتیبء التي افترضتها الحکمة الحقة. 

ذلك یمان الخيام إذن- لا شك فيه والإيمان درجات, وسیدنا [براهیم طلب أن يريه الله 
كيف يحي الموتى- قال آو لم تؤمن؟ قال بلی واكن ليطمئن قلبی (اليقرة ۹٥۲)ء‏ قلما ری 
ببصره اطمأن القلب مستقر الإيمان. 

والخيام لم ير غمن له یِطمئن قلبّه؟ 

وعقله كخلية النحل تتزاحم عليه الأسئلة والشكوك فمن له پثبت إيمانه» 

ولعله يكون کالذی مر على القرية الشارية على عروشهاء وقال أتى يحى هذه الله بعد 

اٹ 


موتها؟ ولقد رأى العظام كيف ینشڑھا الحق ثم يكسوها لا وتبين له فآمن (البقرة ۲۰۹). 
فكيف السبیل إلى ذات الإيمان؟ 

الاسئلة هي نفس الأسئلة: والالحاح علی المعرفة هو نفسه مع هؤلاء الياحثين عن المق 
والحقیقةء وهم تسل آدم. وفيهم عن آبيهم - اراد إن يعرف فعصى وزل؛ وورثوا عنه تفس 
الذام. 

والخيام آبن آبیه» ويريد أن يعرف - وهذا هو جرمه. 

ها هو العدم؟ ما هذا الموت؟ اذا القضاء والقدر؟ لاذ! نجیم اضطراراً وترحل اضطراراً؟ 
ولا يجد الجواب. 

ويهرب من اليأس إلى الشعر واجتلاء الجمال. !عله يجد الغلامی, واکن لا خلامی. 

وتزيد الذنوب حتى لتكون كالجبال- فلولا بطلعه الله على السر؟ ماڈ! الجحيم؟ 

ويطالع الموت بإمعان:ویٹور لألنا ندفن فى التراب - ذل وھوان واحتقار وحطة وامتهان! 
فكيف نرضی به؟ وكليف رضي به الفلاسقة والفقهاء الذين علمونا؟ ويعلم الله أننا لم نتعلم 
منهم إلا الضلال! 

ویسال نفسه هي غضب ؛ یانفس! كيف ترضین ہالدثیة دارا, تشقین فیها غربة واعتقالاً 
للاشىء ؟ مرّقی اللحم والعظم إذن وعودی لعروش العلّی بدار الخلود! 

ويفنسف الوجود فيشبه الأرض برقعة الشطرتع, والأنام بالبیادق: والقضاء يلعب بنا 
ويلقى بالواحد تلی الآخر فى سلّة الفناء. 

ويخلّص إلى آن كل شئ مسطور منذ الازل وإلى الابد. ولا نملك إبدال سطر بسطر, ولا 
حرف بحرف, وکل ما تدركه من هذا التيه آننا نجهل ونحن آطفال, ونتّحد ونحن شیوخ, 
پحسب ما هو مکتوب ومقدور- فلماذ! يكون الحساپ إذن؟ 

ویعلن لا قائدة من السوال, ولیس أمامنا إلا التسلیم. والتوية» وطلب الفقرة, واستجداء 
الرحمةء لعله يتوب ملینا ويفقرلتا ویرحمناء وهی التوآب الفقار الغفور والرحمن الرحیم! 

1 FEKE 

عفتاح شخصية الخيام إذن هو هب المعرفة؛ وداژه العضال التمرد. لأنه يريد أن يعرف, 
فمن لم يعرف يلحقه البوار ويصيبه القلق. ویرزح عليه الهمْ؛ ویتری يه الخوف. 

وللتمرد آدب. والمتمردون آئواع. وتمرد الخيام من الاوع الميتافيزيقى الذى پحكي عنه 
آلبير كامى (آنظر ترجعتنا للإنسان المتمرد). وهو فى حالة الخيام كما نرى تمرد المؤمن 


۸۷ 


الڈی يعرف الإيمان طریقه إلى قليه فيريد أن يعرفه بعقله, ویبدا پنائشء ویجد عموته فی 
حضرة الله ويتجرأ فيساله ويطلب إجابات شافية - يطلب أن دیریء کالنبی إيراهيم؛ أو 
كالذى مر على القرية الخاوية -- ويطلب أن یستقر عقله فيطمان قلبه. 

والتمرد ليس عصیانا, ولاإلحاداً: ولا کفراء ولا يصدر عن فراغ. وإنما صدوره هن قيمة, 
لأن الإنسان التمرد لم يعد يرى نفسه تایماً ولا حقلداء ويريد لوجوده وإيمانه آن يكون آصیلاً 
واحترامه لنفسه هو الذى يدفعه إلى طلب المعرفة, وبا معرفة يزيد وعيه فيكسر قيود العيودية 
ويطلب الحرية - أن يكون حرا فيؤمن بالله كإنسان حر لم تستعبده السوابق؛ ولا كان تابعاً 
اتفکیر غيره. ولا مؤمناً عن تقليد. 

والمتمرد الميتافيزيقي فى آول الأمر يريد أن يغير الآمور إلى ما یٹبغی أن يكون عليه 
الافضل والمنطقى والعقول, ثم يستشعر الحرية فى نفسه» ويعطيه وقوفه على قدمیه وتخلية عن 
الرکوع» ثقة آکبر فيتغير مطلوبه؛ ويريد أن تكون الأمور على ما یراھاء وما يريدها أن تكون 
عليه, 


وهذه الخطوات تضمتها تمرد الغیام. فكان شعوره أولاً بلله حدفیر مقهور. ثم رقضه ٹائیا 
لوضعه العبودی الذى يرين عليهء والتسليم الأعمى الذی لا مبرر له. ثم إملانه المسپان ٹالٹاء 
وانبعاثه قاتما يواجه السماء ويناقش ويطلب أن یعرف وأن تتغير الأوضاع؛ وأن يعاد تشكيل 
الوجود للأقضلء فيتوقر الرزق الجميع؛ ولا یمرضون, ولایجهلون. ولا يموتونء ولا يكون هناك 
قضاء ولا قدر. ويعيش الكل فى نعيم مقيم. 

وتعرد الخيام الميتافيزيقى نوع من الاحتجاج يقوم يه إنسان شد واقع مفروض على کل 
التاس, 

والتمرد الیتافیزیقی يحتج على وضعية الإتسان فی الکون. ويتوجه احتجاچه خعد عذأياته 
فى الحياة. والمظالم وانشرور والاثام والامراض والچهل والفقر والوت. 

والتمرد الميتافيزيقى كما یقول کامی ۷ ینکر وجود الله, ولکنه یثبته, ویطلب إليه تغپیر 
الاوضاع. وهأ یترسمه للتغییر هو یوتوبیا و أرض آحانم من صنعه هو, ترتفع فیها الوضعية 
القاتمةء وتحل مطها آخری آکثر مد وأجلپ للسعادة. 

والتمرد الميتافيزيقى آنوا ع أيضاء والنوع الذى نحن بصدده - نوم القيام - هو اللوع 
القنان المبد ع الى ينفمل بالتمرد. ویعبر بأدبه عما بجیش فی صدره من وجدانات وما يعتمل 
في عفلة من آفکار - وجدانات وآفکار تمرد, ليها عصیان ورفض لواقع , وا متمرد الیتافیزیقی 


۸ 


الفتان کالخیام يريد تغيير الواقع للأجمل ؛ رلكله لا يفيره بيديهء ولابالقوة, وإئما بفیره بالفن, 
أن يتصور ادنيا الجديدة ویطرحها خيالات ومبارات فى أدبه. 

وا متمرد الميتافيزيقى من أجل ذلك شاعر؛ وسيجد نفسه يقول الشعر؛ يؤكد يه قبح ويشاعة 
العالم ؛ ویخلق يه الجمال و یتحدی الواقع ويجادله بالشعر؛ ويتعالى بالشعر طيه. 

ویبدو أن الأدب العظيم والرفیع هو دب المتمرد الذی يخلق به الفثان عالما آخر أسمى من 
هذا العالمء وان كانت أقدامه مغروسة فى أوضه, إلا أن عامته مشرعة ومرفوعة صوب 
السعاء.., 

وھکڈا قيما یی گان أدب الخیام! 


kok‏ عزن بو 


1۸۹ 


الفصل اإخامس عشر 
عمر الخيام وآبو العلاء المعری - فل هما سنوان؟ 


لعله من الظلم البین أن نقارن بين الخيام ا معرى. 
ولم تكن ہٹا حاجة إلى مقد مثل هذه القارنة لولا المشابهة الملحوظة بین موضومات المعرى 
وكلماته فى بعض أشعاره. وبين ما ذهب إليه الخيام فى الكثير من رباعياته مما يمكن 
اعتياره ترديداً ونقلا عن المفكر المربى الذى كان وما يزال أعجرية من اماجيب العبقرية 
العربية والإسملامية . 
والشاعران برخم البُون الثقافى بينهما رالاختلاف فى اتجاهاتهما وشخصيتيهماء إلا 
آنهما فی النهاية من المفكرين الاسلامیین الذين عانوا القلق الميتافيزيقى: وزاوجوا بين الشعر 
والفسلفة وكانا من ادباء التمرد, سواء فى الشكل الفنی آو المضمون الفكرى. وکانا ينشدان 
بادییما أو شعرهما خلق عالم جديد أفضل وجدير بالإنسان. 
والشاعران تناولا الزهد والدنیا وائدین والأهل والٹاس وال مجتمع ومسائل الفلسفة 
والميتافيزيقا. وربما كاتت هناك ملايسات فی حیاتیهما تقضي بالمشابهة أيضا في التربية 
والتعلیم: فلقد عاشا عصرين من عصور القلق والفثن والاضطرباتء وكانت نوافذ الفكر 
مفتوحة على مصاريعهاء فالتقت فيهما روافد ثقافية شتی, ونهلا من كل الثقافات والقلسفات, 
واطلعا على كل التيارأت الأدبية والعلمية والفكرية, وظهر کل ذلك على أشعارهماء فاتّهما 
بنقس التهمة : الزتدقة وإنكار البعث والمعاد والحساب. 
وكانت لهما شطحات دينية واجتهادات إشراقية: وتشابها فنياً فكان أحدهما عاشقاً 
الجمال فی الصورة والصوت. والثاني بحث عنه في الكلمة وبناء الفكرة, وعاش كلاهما وجوداً 
أسياناًء وتجردا ورفضا الزواج عن مبداء وامتزل إخوان السوء: وتنگبا السياسة؛ وجربا 
الشئك وكانا من رهبان الفکر, وعاشا للفسلفة واقتاتا بھاء ولم يختلف موتهما عن حياتيهماء 
قماتا ميته فلسفية يستحقائها. 
والعری یجئ قبل الخیامء ركانت ولادته نحو ستة ٢٢٦۴ھ‏ ومرض بالجدري قذهب يصره 
ستة ۳۱۷ ه. وتوفي سنة ٩‏ ۶ه . 
ویبلغ الثاثیر والتار بين الشاعرین إلى حد أن بعض الرپاعیات ثأتى کانها ترجمة للمعری 
- كهذا البيت الذي یقول فيه العری : 
خط وب تالت لا یزال معذیا + آضوها وهلّت كل کف وساهد 


1۹۰ 


ومثيله فى الوزن والقافية والكلمات عند الخيام: 
إذا قتمت تفسى بميسسور بلفة ٭ تحصلها پانکد كفّى وسامدى 


HEK 
ومما قاله المعرى وله مشابه عند الخيام وييّثه النقاد وأقاضوا فى شرحه:‎ 


اجتتب'ٴ الناس ومش راأحدا ٭ لا تظسلم النساس ولا تطسسلم 


دیو اعد 
8 مس ك 
قلا يفسررك بشسر من ديق » فان ضشميره خن رشب 
ار با 


ولیسس علوم دين ولا تمك لی فلا تفسرك ايسد تحمل السيّحآ 

وكم بشیوخ شدوا بیضاً مفارقهم ٭ یسبهون وياتوا فى الخنا سبما 
KEK‏ 

أآفيقوا أفيقوا ياغواة فإلنما + ديانتكم مكسر من القدماء 
جر 

إذا رجسع الحصيف إلى حمجاه ٭ لهسارن پالشرائع وازدرافا 
كع 9 ع عور 


حياءً شم ميوت شم الس سق ىو حصدیست رانا یا آم مسري 


¥ مر ار 


مساجدكم و مواشيركم » سسسواءء قيُعداً لكم من پشرا 


ها 


وما فسدت أشلاقنا باختیارا » ولکن باسر سببته القتادر 


مات 


4۹ 


ما ياختيارى ميلادى ولا رسی م ولا حياتي - فهل لی بعد تخيير؟ 
لمكت 
آری شسواهد جبر لا أصققه ٭ كان كلا إلى ها ساء مسجرور 


kk ik 
ارياحتا معنا ویس لتنا بها ٭ علم نكيف إذا حوتها الیو‎ 
بد لد با مزا‎ je 


تشارق السیش لم تظلقر يممسرفة ۾ آی العانی باهل الأرشى مقصود 
لم تعطتا العلم أخيارٌ يجين بها ٠‏ تقل ولا كوكب فى الارض مرصود 


ایشا 


تمر سراعاً بين عُدمين مالتا « لباث كاتا هابرون على جسر 


ہیی 
وما تریت بدار لست مالكها + تقیسم فسیها قليلا ثم تنطلق 
۷ 6 ۲ 


الله صورنى ولست بعالم « لم ذاك؟ سبحان القدیر الواحد 


ی 
ريب الزمان عفرق الإلفين ۽ فاحکم إلهى بیع ذاك وپپنی 
الهیت عن تل النفوس تعمداً ء وبعثت انت لقتلها ملکسین؟ 
وزممت إن لها ممادا ثانياً م ما كان أقتاها من الحالين: 

م 
سالمتونقي فآميتتي إجابتكم ٭ من اذعى آته دار ققد كديا 

مدي نود یدید 7 
او بأن لس ریا قديرا لل ولا الطسی پسهآشسعه تسش 

ور عو یز و 
جمیمنتا پغيیسط شی حشسدسر 0 قد استوی اثئناشئ والكهل 


ناب ارا 


۷۹ 


خف الوطم ما اظلسن أديسم آلإ + رضن ا من هذه الأجساأد 
وقبيع ينا وان دم العه * ند هسوان الآياء والاچجداد 
سین رن اسطعت فی الهواء رويدا ٭ لا أختيالاً على رقات العباد 


ترشیت 
وها ثفيق من السگر الصیط بنا +« ال إذا قيل هذا الموت قد جاء 
1 یلا 
غلا يمس فخاراً من الفخر عائد « إلى منصر الفشار للافع يشرب 
لعل إناء مته يصتسع مسرة »م فياكل فيه من يشاء ویشسرب 
ويُتقل من ارش لأشضرى وما دزی م فسواهاً له بدا لیسلی یتضرب 


10 ۲ 


لمل مقاصل البتاء تخسصی ۾ طلا للسقيفة والمدار 
وكم وطثت أقدامنا فى ترايها ب جيين أشى کیر وهامة بلج 
۱ 


وما الناس إلا خالف بعد سالف + كذلك تب الارش يع قبه الثبت 


ار رن 
تيسموا بترایسی عل احلسسسکم ٠‏ بعد الصعود یوافینی پاقراضی 
وإڻ جعلت بخکم الله فى دف ٠»‏ یقضی الطهور فزتی شاکر راضی 
جلاعا إن ع 6 
خذا الآن شيما تحن فيه وخلیا + شدأ فهو لم یقدمء وامس قد مرا 


تنب 


إنما لصن فى ضلال وتعمليل ۾ فان کت ذا يقسين فهاته 


HEK 
أرى الأشسياء ٹیٹس لهاثيسسات + وما أجسائّنا إلا نيات‎ 
ی‎ 


۹۳ 


آری قلكاً ما زال بالضلق داشرا ٭ له خبر هنا یاب ویشیا 
مد دب ل 

بلوت آمور التاس من ميد آدم بي قلم آر الا هالكا اشر همالك 

إذا كان هذا الثرب یجمم بیننا + فاهل الزوایا مثل اهل الصالك 
الا :0 لیف 

أراك الجلُ أنسك فى تعيم ٭ وانت إذا افتكرت پسوه حال 


ار عد ود یز یر 

:سار ودم وإذكارٌ وق فلا ٭ فصر وذلء كل ذاك غسسرور 
ور عا زد ند زد 

رپ متی آرصل عن هذه الدنيا + قإلى قد [إطلت المقسام 

لسم ادر مسا تجمسسی ولگنه + مذ كان فى الٹحس جری واستقام 
kk‏ بد 

والخير والشر ممؤوجان ما افترقا + فكل شه طيه الصساب مسذرور 
مين 


الفصل السادس عشر 
الترجمات العربية للوباعيات 

حظى الخيام ہما لم یحظ به شاعر آخر من الترجمات العربیةء فحتى شکسبیر لم يُترجم 
مثل ما تُرجم الخيام. ويلغ عدد الترجمات العربیة له خمساً وخمسين ترجمة: ۱ 

- منها سیع ترچمات بالعامية: أولها ترجمة حسین مظلوم سنة ۱۹۶۶ عن ترجمتی 
السباعی والبستانی, وعدد رباعياتها ۱۱۰ رباعية؛ ثم ترجمة فاضل ين حمود إلى الموال 
المسبع العراقى عن ترجمة النجفی سنة 545١؛‏ وترجمة عياس الترجمان زجلا ستة ۱۹۲۹؛ 
وارثر ضو اللبنانى باللهجة العامية اللبنانية سنة ۱۹۹۲ء وترجم ۷۰ رياعية عن فیتزچپرآلد؛ 
وآحمد عبد الچپار بالعامية العراقية سنة ٦٦۱۹ء‏ وترجم ۱١١‏ رباعية عن أبى شادی؛ وأحمد 
سلیمان حجاب بالعامية المصرية سنة ۰۱۹۷۰ وترجم ۱۸۱ رباعية من آحمد رأمى: ومحعد 
رخاء وترجم ١٠١5‏ رباعية زجلاً عن توفيق مفرج سنة ۱۹۷۰ء 

- وثلات عشرة توجمة نثریة: أوٹھا ترجمة آحمد حافظ عوض لتسع رباعیات عن 
الانجليزية. فى مقال له عن شعراء الفوس, بالجلة المصرية سنة ۱۹۰۱: ومصطفى وهبى 
التل سنة ۱۹۲۲ء وترجم ٠٠١‏ رباعیة هن التركية والفارسية؛ ومحمد المتجوري سنة ۱۹۲۳ء 
وترجم ست عشرة رباعیة عن فيتزجيراك؛ والزھاوی سنة ۱۹۲۸ء وترجم ۱۳۰ رياعية من 
الفارسية: وآهمد الصواف سنة ۱۹۳۱ء وترجم ۱۹۸ رباعیة عن الفارسية؛ وترجمة همایون 
سنة ۱۹۲۹ لخمس رباعیات عن الفارسية؛ وعيسى النامورى سنة ۱۹۰۰ء وترجم ٹمائی 
رياعيات عن الإيطالية؛ ونویل عبد الاحه سنة ۱۹۰۸ء وترجم ۷۰ رباعیة عن فیتزچیرالد! 
ودکتور محمد شليمى هلال سنة ۰٦۱۹ء‏ وترجم ۲۳ رباعية من الفارسية؛ وأبى الفصر 
مبشر الطرزی ااحسینی. وترجم أربعين رياعية سنة ۱۹۱۷ عن الفارسية؛ والدكتورة 
إسعاد النديل: وترجعت اثنتى عشرة رياعبة عن الفارمسية سنة ۱۱۹۷۰ والدكتورة مریم 
محمد زهيري» وترچمت إحدی وعشرين رباعية عن الفارسية سنة ١۱۹۸؛‏ ویدر توفيق 
وترجم ۱۰۱ رباحیة عن فیتزچیرالد سنة ۱۹۸۹. 

- وثنتان وثلاثون ترجمة شعریة: أولها ترجمة إسكندر معلوف لست رياعيات عن 
الإنجليزية؛ نشرها فى الهلال سنة ١٠5١؛‏ ووديع الپستانی ستة ۰۱۹۱۲ وترجم ثمانین 
رياعية عن فیتزچیرالد وآخرين؛ وميد الرحمن شکری. وترجم ثلاث رباعيات عن فیتزچیرالد 
سنا ۱۹۱۳)؛ ومبد اللطيف النشار. وترجم سئة ۱۹۱۹ سبعاً وعشرين رياعية عن 


۱۹۵ 


فیتزچیرالد: ومحعد السیاعی: وترجم سنة ۱۹۲۲ عدد ۱۰۱ رباعية من فیتزچیرالد؛ ومع 
الهاشمی سئة ۱۹۲۳ء وترجم ۱۱۳ رباعیة عن ترجمة الصراف النثرية؛ وأحمد رامی ۱٦۸‏ 
رباعية عن الفارسية سنة ۱۹۲۵ والازنی ثلاث عشرة رباعية عن فيتزهيرالد سنة ۱۹۲۶؛ 
وامین نخلة إثدتا عشرة رباعية عن فیتزچیرالد سلة ۱۹۲۰؛ والڑھاوی ۱۳۰ رباعية عن 
الفارسية سنة ۱۹۲۸: والتجفی ۳۰٣‏ ريامية من الفارسية سثة ۱۹۳۱: وآبى شادی ۱۳۰ 
رباعية عن الزهاوى سنة ۱۹۳۱؛ وإيراهيم العریض ۱۵۲ رباعية عن فیتزچیرالد سنة ۱۹۳۳؛ 
والعقّاد رباعية واحدة عن فیتزچیرالد سنة ۱۹:۲ ونور الدين مصطقى ثلاث رباعیات سئة 
۶ وتوقيق مفرج ۱۰۷ رباعیة بالشعر الحر عن فيتزجيرالد سئة ۷١۱۹؛‏ ومصطفی 
جواد ۱۸ رباعية سنة ۱۹۶٩‏ عن الصراف: وطالب الحيدرى ١١4‏ رياعية عن الفارسية سلة 
۰ وعيد الحق فاضل ۲۸۱ رباعية عن الفارسية سنة ٠156؛‏ وأحمد آيى شادی ۱۰۸ 
رياعية عن فیتزچپرالد سنة ۱۹۰۲؛ ومحعد حسن عواد ست رباعيات من الصراف سئة 
۰ وجمیل الملائكة ٠٠‏ رياعية عن فیتزچیرالد سنة ۱۹۰۷: ومهدى جاسم ۱۸۲ ربامية 
عن الفارسية سنة ۱۹1۶ وحكمت فرج الیدری ۱۱۰ رباعية عن الفارسية سنة ١٦٦۱۹:؛‏ 
وجعقر الخلیلی رباعية واحدة عن الفارسية سنة ه47١؛‏ ومحمد مهدى كبه رباعية واحدۃ 
من الفارسية سنة :١5356‏ ومسمد جميل العالیلی ۷۹ رباعیة عن فيتزجيرالد سنة ٦٦۹۹٦؛‏ 
وقیصر المعلوف ۸٦‏ رباعية من فیتزچیراله سنة :۱۹٦۸‏ وعامر يحيرئ ۷۰ ريامية من 
فيتتجيراد سدة ۷۲۸٩۱؛‏ وتيسير سيول ۲۹ رباعية بالشعر الحر سئة ۱۹۸۰: ومحمد بن 
تاويت ۱۰۰ رباعية عن الفارسية سنة ۱۹۸۰ء 
مج بو بل 
وتتفاوت هذه الترجمات فى قدرتها على توصیل العانی. وسيك العبارة سبکاً یمادل سيك 
الخیام لها , وإيراد الالفاظ الساوية من حيث الجرس والبنی وا معنی. وتتفاوت كذلك من حيث 
فهم المترجم النص, وتشجعه بهء واستيعايه للفلسفة التی تتضمنه, وکلما كانت شخصية 
المترجم قیها الكثير من شخصية الخيام تکون قدرة الترجم على تمثل آفکار الخیام. تاهپله 
عن أنه یتوجپ على الترجم آن یکون متقنا للختین. ومتمرسا بالترجمة. ومتذوقاً لائداپہ 
وواعیاً يما یمظه الخيام فى بلده من حكانة ادبية وما یمثله النص من قيمة أدبية فى التراث 
العامی, وقد يبدو أن الناثر أقدر على الوفاء بالترجمة من الشاعر پسبب ما یفرضه الشعر من 
قیود قد تدقعه دفعا إلى أن يحيد بالترجمة عن التص اضطرارا منه لا اختیارا. وقد يبدو كذلك 
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آن الشاعر الترجم أقدر على فهم النْص الخیامی من الناثر المترجم؛ وأصدق فى القيام 
يمتطليات الشعر, وأوفي فى التعبير واقصی. رکٹیرا ما تستلزم انترجمة تزيدا على النس 
يجد المترجم نفسه مدفوما إليه. وقد يستلزم إنقاصاًء أي تحويراً ليناسب بین روح الثقاغة هنا 
وهنالد. 
والنتيجة التی یمکن أن نخلص إليها أن كثرة التراجم للنص الواحد قد تبدی كما لو كانت 
لوحات مختلفة لموضوع واحدء وكل لوحة تمثل مذهيا فى الرسم والتصوير يختلف عن الآخر. 
| تر 


)0 
ترجمة وديع البستائى 
كان ودیع اليستائى ۱۸۸٦(‏ - ۱۹۰۵) أرل من نقل الرباعیات عن الشاعر الإنجليزى 
فیتزچیرالد سنة ۱۹۱۲ء وسهلت له معرفته بالائجلیزیة وشاعريته أن يترجم روح القصيدة 
الانجليزية؛ ويلم بافکار الریاعیات ويصوغها شعراء حتى أن الكثيرين قد تابعوه على ما ذهب 
إليه لجودة ترجمته ورصانة أسلوبه. 
والبستاتی درس فى الجامعة الأمريكية في بیروت. وهو من صول فلسطیئیةء واشتغل 
بالقضية النلسطينية, وكان شغوقاً بالآداب والفلسفات الشرقیةء فترجم المهراتة الھتدیة نظماء 
ومختارات من شعر طاغورء وكتب الكثير فى التعريف یالادب الفارسی؛ وکانت له مجاهدات 
فى توحيد الصف العربي للمسلمين والسیحپین, وله هذان البيتان الشهیران: 
ولئن مدد الادیان ناس وفرقوا ٭ فما كنت فى الأوطان إلا موحدا 
نحن النصاری الأقريون مودةٌ *٭ لكم وقد صسدق البی محمد 


ويؤكد البستانی أن بعض الرياعيات متحرلة على الخیام: وكان فهمه لشخصية الخیام أنه 
شاعر مسلمء متفتح, واسم الاطلاع. طليق القكر من قيود التقاليد. وشديد الجرأة على 
المجاهرة باعتقاده المطايق للمعقول ولى جاء مخالفا للمتقول. وكان حرص البستانی شديداً أن 
ينقل الرياعية من البيت الفارسى إلى البیت العريى؛ ومن الرباعية إلى السباعيةء وأن يجعلها 
ملحمة واحدة. وقسمها إلى افتتاحية ونشيدينء ونظمها على البحر الخفیف, 

وقد وصدف الشاعر العراقی النجقى ترجمة البستانی بانها عمل جميل مؤثر یتسم بالرقة 
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والإحساس والسلاسة والروعة الشعرية مما يفتن اللب ويهيج الشجي. واعتبرها مصسطفى 
لطفى المنقلوطي نعمة أسداها لأبناء الضاد استحق عليها أن تلثم يده البيضاء على هذه 
الزهرة الجميلة التي ستنبت حولها زهرات أخري. ویقصد بالزهرات الترجمات اللاحقة 
المائلة. وقد استشهدنا بترجمة البستانی فيما آوردناه من شعر الخیام خلال هذه الدراسةء 
فكل سباعية آوردٹاھا هي من ترجمة اليستاني. 

ور تاد بد عو 


زفق 
ترجمة التشار 


ميد اللطيف النشثار (۱۸۹۰ - ۱۹۷۲) ترچم ۲۸ رباعية سنة ۱۹۱۹ من فیتن‌چیرالد. 
والتشار من الاسکتدریةء وکان جده وأبوه شاعرين: وام يكمل تعلیمه. ومارس الصحافة 
والترجمة. وکان به شفف بالادب الإنجليزى؛ وحياته بها الکثیر مما ذکره فیتزچیرالد عن 
الخيام. وکان النشار عولعا بمعارشة کبار شمراء الغرب والشرق, وترجم لکثیر من الاعاجم 
کالسمدی والشیرازی» وله ترجمات شعرية عن التوراة. وترجم لتنیسون وشکسییر وملتون, 
وقال العقاد فی دواوینه إن فیها شعراً لا شك فيه وفی صاحبها شاعرية لا شك فیها. وقال 
عنه یحی حقی کانه لضی عمره كله یچری وراء غاية تهرب منه. ریما هي السعادة. وريما 
النچاے, وقد تکون معلی الوجود. آو ریما بپسعی لمواجهة نفسه ولقائها وجها لوجه؛ وریما 
تگون خایته لقاء الله وجها لوجه. والنشار مکافح وصوفی معا . يقول النشاں 

قد گنت أبحث فى الحياة وفی الودی م واس .اتل الل ماء وائحکماء 
وآدير فى الغيّب المميب نظرة + على آری وسط الظ لام خسیاء 
قرایت ما قالوه وما ياطلا + پفری الللرس وما ييل غظسعاء 
فاتركهمى واتپغ خطاى فإننى + ألقيت قسسول المسالمين هبام 


وصدق من قال إن شعر النشار تعريب وليس ترجمة؛ فهو يتصرف کثیراء ويترك ما یذگر 
بالبيئة الفارسیةء ويعمم العانی فيجعلها حكمة؛ رهی ما نفتقده عند فيتزجيرالد الذئ يترجم 
عنه. ويه طلاقة, ومعانیه آوضح من فيتز چیرالد. ونقل التشار سبعا ومشرين رباعیةء نشرها 
ھی دیوان ٭نار موسى». إلا أن أهل بيته ذکرو أنه ترك ترجمات آخری على صفحات النسخة 
الانجليزية لفیتز جيرائد» ومٹھا: 
۸ 


طالما هشضذا خسان اافلسفة ی×٭ وسمعنا من مسواب وه 
وشبطسنا شى دياج دامسة ٭ ثم سرا حيث كنا اولا 
لم تسر نحو الهدی قيد ذراع 
وواضح أن أسلويه فیها یختلف: وكذلك الإيقاع وصدد الرباعيات: وجميعها من تاليف 
الشاعر محمد السباعي: وأخطأ أهل الشامر والناشر والمشرف على الدیوان من بمده حيث 
شلذوها له. ویبدو أن النشار قد رحسد ترجمة السباعی إلى جائب الأصل الإتجليزى ليقارن 
ود مر رش 


)۷۳ 
ترجمة السباعى 


الشاص محمد السپامی (۱۸۸۱ - ۱۹۳۱) والسد الروائي یوسف السپامی, وكان 
مغرما بالترجمة؛ ویبدو أنه كان يميل إلى التفسير التفسى للأدب فرد سیکولوجیة الخيام إلى 
سيكولوجية الشعب الفارسی, وقال بلا شعور جدعى يتطق الشامر ہلسان أمته فیکرن شعره 
مره لها. وترجم من الرباعیات ٠١١‏ رباعية عن فيتز چیرالد, وانتقدها البعشى لالها دون 
ترجمة البستانى من حيث السبك والسلاسة والرقةء وأرجعو) ذلك لاشتمالها على ألفاظ 
مهجورة وتعابير ثفيلة على الأسماع: ويزروا أذلك عدم اشتهارها» ونسيو) للسباعى أنه سطا 
على هذين البيتين للشاعر العربي ابن وكيع المصرى المتوفى سنة ۲۹۳ 
غرّد الطيو فتيسه من تمس + وائر كاسك فالوقت ملس 
سل سيف الفجر من قمد الدجى + وتعرى المسیم من شوب الفسلس 
وجعلهما فى ۔سدر النشید الأول حيث قال: 
هرد الطیر قفنب من تمس ٭ وادر كاسك فالعیش خسسلس 
سل سيف القجر من عمد الفلس ٭ واتبری فی الشرق رام أرسلا 
آسهم الانوار فى هام ائقلام 
علد عاد عي جر 
ونعله لهذا التبس الأمر على حلمی مراد صاحب «کتابی» فلا عدد المترجمين للخیام 
اعتبر اين وكيع منهم وذکره مع البستانی ورامی والزهاوی والهاشمی والصراف من أدياء 
لبتان ومصر رالعراق الذين تصسئوا لترچمة الخیام._ 
۱۹۹ 


والسباعی صاغ الرباميات فى ثلاثة آناشید. ومتها: 
دع رجال العلم فى شغب اليدال + ینفقون الدهر فى قیل وقسسال 
كل شي فى الورى إفك محال ٭ غير موت بات يطوئ امسلا 
ليس یڈکو يعدما یخبو شعاع 
طفت یوما حول حژٌافلبیق ٭ يصلع الأكواب من طين لشسق 
لمت گفاه من عتف ررق * طينة فاسترمعئه وج لا 
قالب ارغق لا تكن فظ الطباع 
مر دم ۷ 
)4( 
ترجمة احمد رامی 
ترجم رامی رياعياته عن الاصل الفارسی, واختار من كل ما تسب إلى الخيام ما تحقق له 
مصدره. وتشر مما تجمّع له ۱٦۸‏ رباعية ستة ۱۹۲۵ء وکان أظهر ما رآه قى قلسفة الخیام آنه 
ینعی على قصّر الحياة ویطلانهاء ويتراوح بين التقاؤل والتشازم: وأنه ری ومتصوفه وتقى 
ومستھتر؛ وأميل ما يكون إلى الیأس إلى حد السخرية من الحياة والضحك من کل شئ فی 
الرجود. ويرجع رامى الفضمل فى انتشار الرباعيات إلى خصائص الرباعية نفسھا؛ من حيث 
أن كل وأحدة تقوم بمعٹی واحدء وکل بيت يقوم بفكرة واحدة. ويصف رامى آراء الخيام بآنها 
قصيرة تجعل لأسلويه روحا خاصا یختلف من روح معاصریه من الشعراء وأنه يبدى فيها 
کالروح الخاش المتلمس للهدىء والحقيقة فى كل مکان. 
واختار راعي لترجمته بحر السريع فى قالب الرباعی الأعرج ماعدا الرباحية العاشرة فقد 
نظمھا فی الرياعى الكامل. وأخطأ الاستاذ أحمد الجتدى فی مقدمته لترجمة النجفی عندما 
ذكر أن وامى ترجم رياعياته عن الإنجليزية: واعتبر ذلك نقصا کبیرا فى الترجمة فاظهر 
الحياز! عنصريا بغيضا حكّمه فيما لم يعلم. وإنتقد على رامی بيته الذى یقیل فيه: 


قلا تتب عن حسو هذا الشراب ۽« فزإتما تندم بعد المستاب 


وقال إنه لا يظن أن الخیام يقنع من الشراب بالحسو. لان المرب تقول يوم کحسو الطير 
تشبيها له بجرع الطير للماء فى سرعة اناتضانه. وتقول نومه كمسى الطير إذا تام نوما قليلا. 
وکان بوسع رامی أن يقول شرب هذا الشراب أى كرمهء فذلك آدل على الرغبة فى الإكثار: وهی 
ها كان يصنعه الخيامء ولکتنا نرد عليه يأثنا قد لاحظنا أن الزهاوى شامر العراق قد استخدم 
الحسو آیضا ولم يتتقده الجتدی كنقده لرامى!! - ويقول: وكلمة «فإنما» غير مطمئنة فی 
الشطر الٹانی, وكان يمكن أن يقول فأنت قد تندم يعد التاب. آو أن يقول فريما ٹٹدم بعد 
المتاب. وقي الرباعية التي تيدأ يا من يحار الفھم فى قدرتك. الأجمل أن لا تكون قافية طاعتك 
هع رممتك. لان الالف فى طاعتك تجعل القافية مختلفة, وهذه ألف التأسیس الٹی يجب 
التزاصها فى القوافی, وکان يمكن لرامی أن يقول وتطلب النفس حمى قدرتك يدلا من وتطلب 
النقس حمی طاعك, 

على أن كثيرين أعجبتهم ترجمة رامی, وقالوا عنها إنها آقرب التراجم إلى روح الخیام 
وأنها آدق کٹیرا فی الأنغام التي نقلت موسيتى الخيام فى شفافية, إلا أن رامی من تاحیة 
آخری کان یضحی آحیانا بالكلمة من أجل المعنى العام للرباعية, 

وقد استشهدت فى هذه الدراسة کٹیرا برياعيات رامى: فظما كانت هناك رباعية فى بيتين 
شهی له. 


دا بر 


)۵( 
ترجمة امازنی 


ترجم المازلى ثلاث عشرة ريامية عن فيتز چیرالد سنة ۱۹۲۵ء نظمها على بحر الرمل 
ویقالب الرباعی الفارسی. وامتدح العقاد الترجمة وقال كلاما عجييا - قال: ولست آغلو ولا 
أحجم عن التحدى إا قلت إنتى لا أعرق» فيما عرقت من ترجعات للنظم والنٹرہ أديباً واحداً 
يوق المازني فى الترجمة ویملك هذه القدرة شعرأً كما يملكها تثراًء ريجيد مٹھا اللفظ كما 
يجيد منها المعنى والنسق والطلاوة ويحكى العقاد فى معرض الحديث عن ال مازئى فى 
الترجمةء أنه فى سويعات معدودات استطاع أن يترجم بعض الرباعيات ترجمة امينة ملتزماً 
كلام الخيام. ولیس في الترجمة قكرة مقحمة أو عبارة محشوةء وليس فیبا معنی تاقص أو 
غتوں فى روح الشعر ومؤداه. بل تراجعها على الترجمة الانجليزية فتكاد لا ترى هذالك ىة 
متأخوة عن موضومها ال فيما یقضی به اختلاف اللغتین. 


۹ 


وقد قارنًا الترجمة فعلا بالتص الإنجليزى فتبين لنا کل الميوب التی أدعى أن الترجمة 
تخلى منهاء فالریاعیة الاولی مثلا التى يقول فيها الماذنى: 
خضت فى عهدی غمار الجدل + وسمعت الشیخ يتلوه الولى 
شیر أنى كشت الى ايد + هعشرجيى بعد عنائی مدخلي 
وأصلها هى الإتجليزية: 
Myself when young did eagerly frequent‏ 
Doctor ahd Saint, and heard great argument‏ 


Aotut it and about: اناد‎ evêerrnore 
Camê Out by 152 same door as in I went 


وكما ترى إن الازٹی ينقصه أن يقول خضت «بحماس» بدلا من خضت فقط. كما أن 

«يتلود» زائدۃ والمعني متعش في البیت الثاني . رهكذا فى بقية الربامیات. وما نعترض عليه فی 
كلام العقاد هى مغالاته الشديدة فى امتداح آلازتی. 
E‏ 


0( 
ترجمة الزهاوى 

قام جمیل صدقي الزهاوی )۱۹۲۳٦ - ۱۸٦١(‏ شاعر العراق بترجمة ۱۳۰ رباعية من الاصل 
الفارسي» نثراً ثم شعراً ستة ۱۹۲۸ء وراعی فی ترجمته الشعریة نفس البحر الذي عليه 
الرباعیاتء وقلّد الخيام فی كثير من قوافیه. ريبدى أن ما أعجب الزهاوى هى الخيام هو ما 
يظهر عليه من اضطراب فى شخصيته وفلسفته. والزهاوي نفسه كانت حیاته كثيرة الفارقات. 
وذكر عن نقسه أن اسمه ھی صباه كان «المجئون» لحركاته غير المالوفة, وفى شبابه «الطاتش» 
لنزعته إلى الطرب» وفی کپولته «الجرئ» مقاومته الاستبداد. وفى شيهوخته «الزنديق» 
الجاهرته بآرائه الفلسفية. وكان الزهاوى يدرس الفلسفة الإسلامية. وتأثر شعره ہما كان 
یعلم. وهی یسب إلى زهاو التى منها أبوه وهی الآن من بلاد قارس, ولذئكه نظم الشعر 
بالمربیة والفارسية. ووقر شى ذهن ووجدان الزهاوى أن عدد الرياعيات الحقيقية التی يمكن 
نسبتها إلى الخيام لا يزيد عن المائتين؛ وذهب إلى عدم مناسبة الكثير مما تُسب إلى الخيام 
لمزاجه وفلسفته وأسئوبه. وأرجع الانتحال لتقادم العهد عليها وتداولها بين التستاخ. وقال إن 
الرباعيات هی الخیام نفسهء وهی صدی ما كان يفكر فيه ويشعر به؛ وبها كبر الخيام عند أهل 
زمانه وفى هتا العصر. ويرى الزهاوى أن من الرباعیات ما هو غث تافهء وها هو راتع ثمين, 

ولعل القث متھا هو المدسوس, 


۲ 


نماذج مى رباعیات الزهاوى 
فى العظة والاخلاق 


كان لیل من قبلنا ونهار ل وتجوم تلج بال دوران 
رب أرفى وھا هی كانت ٭ مین حسناء فى قديم الزمان 


ایڈی ور 


عامل الناس يالولاء جميها + من یس فهو بالسلام خليق 
فإذا كدت فالصديق مدی ٭ وذا حدث فالعدو صديق 


ور عو و چا 
ما مضی قات والذى سوف پاتی + مختف فی شياهب الشبهات 
اغتنم وقتك الذى آنت فيه + ثم لا تستشسل یماض وات 


فى العشق 
إئما المشق فى الشباپ جلاء + لحياة الفتیان والقتيات 
آیها الغافل اليعيد عن العشق ٠‏ تعشق فالمشق کل المیاء 


متاجيات 
آنا عقلى لا یستطیم وان حاول مه عمراً فى نفسه إقكقسياتك 
آنا مالی یکسسته ذاتك علم « إتما الذات منك تغرف ذاتك 
اش لا 
)¥( 


ترجمة النجٹی 
أحمد العماقی النجفی شاعر عراقىء» وترجمته للرباعيات ثانى أكبر الترجمات؛ وكما 
قيل أدّهاء ريصف طريقته ہاٹھا تعریبء وبلغ عدد ما ترچمه ۲۰۱ رباعیةء نشرها سنة ۱۹۳۱ء 


r. 


وكان همه فيها أن ينقل المعنى شعراً بحيث لا يبدو عليه أثر تکلف النقل, ويقترب قدر الطاقة 
من الذوق العربى: وألجآه ذلك أحيانا أن يفرغ الرباعية الواحدة فى أكثر من عشرين سبکا 
حتى يختار من بينها. وكثيرا ما كان يضحى بخیاله الشعری فى سبيل هذه المهمة. وكاتت 
هناك رياميات جمیلة لم يستطع أن پبرز معانيها کاءلة فاثر أن لا يترجمها اعترافا بعجزه 
وقصوره. وانثقدت ترجمته لأنه لم يحتفظ يالدوبيت الوزن الاصلی للرباعيات. ولم يقيد نفسه 
بوذن يطرد فی کل الرباعیات حتی لا تله الاان إذا تكرر. وكان التجفی أول من تبه إلى 
المشابهة بين الخیام والمعرى» وبيته وبين شعراء آخرين. 
ولقد استشهدت فی هذه الدراسة يتماذج من رياعيات النجفی وغاصبة قيما يتعلق 
يشطحات الخيام: ويفلسقته فى القضاء والقدر والموت وغير ذاك, مثل: 
إلهى قل لى من خلا مسن خطيئة 
وکیسف شرى ماش البسرىء من الاتب 
إذا كنت تجزی الذنب منی بمثلسه 
فما القرق ما پینی وبيتك یا ريس؟ 
سمش 


(A) 
ترجمة ابی شادی‎ 
عثر الدكتور أحمد کی آبو شادی فى الخيام وريامياته على آصداء لحياته الضطربة‎ 
وتساؤلاته فی الکون, فنظم شعرأ ۱۳۰ ربامیة على منوال الخيام سنة ۱۹۳۹ء واعتمد فيها‎ 
على الترجعة النثرية الحرفية الزھاوی: إلا أنه كما قيل قد يكين المورد واحداً وتخطف الأذواق‎ 
فی النظم والاستیعاب, فمثلا ترجم الزهاوى نثرا «ساطرب على الوچه الجميل ما استطعت.‎ 
وأعيش رغداً يجانب التهر حيث الخمر والزهر. شریتّها فی الاضی, وأشريها اليوم: وسوف‎ 
أشريها». ثم تمه شعرا فقال:‎ 
لا آعاف السلاف ما دمت حياً  + قد أصاب ارتياحهم شاريوها‎ 
إننى قد حسوتها قبل هذا + وکم قد حسوتها أحسوها‎ 


وهذا أى نحوه أرتاى اہو شادی أن ينظمه من نقس البحر ألذى منه شعر الخیام: 


ری 


سوف آاسفو على المميا الجميل ‏ ء ما استطعت الاسسعیم فى قرب ثهر 


حيث زهرة وخصرة احتسيها م مثل ههد عضی وعهد سسسیجزی 


ویبدی أن الزهاورى لم يلتزم فى شعره بترجمته النثرية للرباعيات, والتزمها أبى شادی. 
فکان آصدق بالمقارنة للاصل. يقول اہو شادی: 


عام الله عندما جعل الطينة « كأقاً ما سوف یمس در متا 
ما ذنوبی اذن بغيى رضاه + فلمساذ! اسام حرقاً وَمَيّنا 


ل بو 


حينما رکب الله الطباعا * كيف لم يجعل الكمال مداها 
إِنْ يكن خصنها يه فلماذا ‏ ۰۶ فدها آو هوت فمن ذا يراها 


ناد اد ب يود ید 


)4( 
ترجمة عبد الحق فاضل 


اعتمد المترجم وهو ينقل الرباميات إلى العربية على الاصل الفارسی, ومنه ست تسخ 
كانت مرجعه فيعا اقتتصه من الرياعيات «الشرود» التي تمثل جوائب من تفكير الخیام. 
ویعضها معروف. وپعضها لم يسبقه إليها أحد فی العربية. وتعتبر ترجمة مبد الحق آکبر 
الترجمات قاطية إذ بلغت ۲۸۱ رياعية نشرها سنة ۱۹۰۱, ويصف طريقته في النقل فيقول إنه 
لم يفوت نكتة: رلم يقدم ولم يخر ولم يحور ولم يبح لنفسه التصرف إلا بمقدار ضرورة 
الوزن والقاقية. ویلاحظ أن الخيام أوجز بعض معانیه» ومط ہعضھاء وأكثر من ذكر کلمات 
بعيتها من أوساف الجمال فى النساء کالشد والطرة. ویعض الرباعیات اختلف نصها 
الفارسى باختلاف الروایات. وهناك رياعية «قبيحة» يجعلنا ما فيها من فاحش القول لعتقد 
آنها ليست للخیام. والشطران الٹائٹ والرابع متها یقولان آنا يا آهل الصلاح لم أجرم فى 
حق الشرع إلا بارتكابى للغدر واللواطة والزنا. والنصوص الفارسية التي تذكر هذه الرباعیۃ 
تعيد فيها وتزيد. ويؤكد عبد الحق أن بعض الرياعيات على قدر كبير من الفثاثةء ویعضها قد 
ثبت بطلان نسبته إلى الخيام. وما من محقق نشعر الخيام يسعه أن يجزم بان معشار تلك 

Ts 


الرباعيات التى تعد یالالوف هی للخيامء مثل هذه الرباعية التى يقول فيها إنه چام المسجد 
ليسرق سچادة. أى الوبابهية التى تقول إنه تاق إلى الصلاة والصوم ولكن وشيرءه نقضته 
تسسمة وصيامه أبطلته رشفة خمر, وقد حاول المترجم أن يجمع الرباعیات المتشابهة تحت 
عتاوين واحد8 يقول مثلا في الدين: 

قیل فى الجنة حور قاصرات الطرف مين * وخغمصور جاريات فى تهور ومیون 
آی ضير ان طلينا الخور والخضمر هتا ٭ إن هذا هو عقبى الأمر فیما یذکرون 


نود عا عو ياد یر 
آه كم آبنی على الماء من الوهم قصور: « ستمت نفسی اوثاناً لعمری وديورا 
آیبها الخيام من قال لتا ثم جمیسم؟ + من تولى من جهيم أو تدلّی من نعيم؟ 
زع ih‏ 
مندما صورتا البارئ من هذا التراب ٭ كان يدرى ها سناتى من آثام وصواب 
إننا لم نمن ڈنیا لیس من تقدیره ٭ فم التعذیب فی التار إذن يوم الصساب؛ 
۱ مہب 
آه لى كنت على !#قلاك ریا فى سماتی ٭ لمحوت الآن هذا الللك الشهم اليثاء 
ولائشات بنفسی من جديد فلکساً + يدرك الأحرار قيه ما اشتهرا دون متاء 


یئ جارخا 


الفصل السابع عشر 
التراجم العامية للرباعيات والعقضوم الشعبی 
۳ 1 الخيام 

كان منطقیا أن تترجم رياعيات الخیام إلى اللغات الفسحی العافية. وأن تتناولها التراجم 
بأفصح لغة وهى الشعر؛ وآن یتصدی لترجمنها مفکرون وشعراء کانوا آقرب في نظراتهم 
للحياة وفلسفاتهم وأسلويهم فی تذاول الأمور وشخصیاتهم من الخیام. 

غير أن المثير للعجب حقاً هو تقل الرباعیات إلى اللفات العامية الدارجة. لاله بالنظر إلى 
الأفکار التى فیھاء والتعرد الذى تضع به سطورفاء وا لاشارات الصريحة والضمرة من الفکر 
أو الفسیق التي تمتلی بهاء والدعوات الباطنية التی غلقتها - فقد کان الاری أن تفتار لها 
آفصح اللهجات, وأبين اللغات» وآن توضع ضمن آفضل السیاقات. ويكون لها آبهی 
الدیپاجات. إلا أن ترجمتها شعراً غنائیاً من طريق آحمد رامی وانشاد آم کرم ٠:‏ وذلك كما 
تعلم اول تجربة من نیمها هلی مستوي العالم, وام تخطر على بال ملمن أو مغن فى إیران 
نفسها موطن الخیام - استحط الزجالین أن يترجمرها شعراً عامیاً. 

ویبدو آن شعر الخیام يتداوله الناس فى إبران كالحگم انشعبیة ویضربون به الأمثال. 
وکما قیل على الستوی الشعبی - إن الضیام قلندری - والقلندریة صوفیة بهم حاء دهم 
الزاهدون فى الدئيا ولکنهم لا یستنمون من مباهچها. ووصف الخيام نفسه ھی إحدى 
اثرباعیات الزيفة رالذائعة منه أنه قلندری - يعني لا يريد من حطام الدنیا شيئا؛ ولا یتمتی 
همأء ویتحاشی منها الام وما يكدر. 

وهذه الصفة الذائعة عن الخیام - أنه قلندری - يبدو أنها التي أعجبت شعراء العامية فیه, 
فکانت هناك ٹمانی محاولات عامیه لترجمته: ثلاث متها مصریاء وواحدة ليناتية» وآخری 
آردنیة» وثلاث عراقية. 

والملفت للنظر أن هذه المحاولات تمت لشعراء لهم دعارى فى الادپ وطموحات وكاتوا 
بشکل ما قلندرية کذنك. ۱ 

والتجریة الصرية خصوصا تستحق أن ينوه بهاء وان تُرصد نتانجها وآثارها. وقد یکین 
امن الیسیر على شاعر القصحی أن بنقل مباشرة عن الفارسیا. آو أن یترجم ما استوعبه من 
لغة ںشعر الانجلیزی فیتز جيراك الذی جعلوه شونجاً لهم إلا أن شامر العامية غالبا محروم 


يكن 


من هذا الاستشراف الثقافی» ولذلك فهو ينقل عن الناقلين إلى العربية. وکانٹا !ان حیال ثالث 
تَقلّة. واستمرار التقلء وابتعاد المتقول عن الأصلء يقفد الربامیات الكثير من أصالتهاء ويضيع 
به الكثير من بهائها ووضاسها: وتنحط معانيها وتیتڈلء وتضاف إليها مشاعر وأحاسيس: 
وصور وأفكار: واستعارات وکتایات, وتشبيهات وكلمات وحكّمء وخيرات واتجاهات وأحوال 
نفسمية: لم تكن فيهاء فالشاعر هو شفره. والأسلوب هی الشخصیة: ولكل شاعر آدواته ولغته 
وبضاعته وشخصيته وثقافته. وکل ناقل ومترجم لابد أن يختلف تعييره یاختلاف ما يفهمه. وما 
يقهمه سيختلف قطعاً لاختلاف زاوية رؤياه. 

وهناك فرق بين الترجمه للفصحی والترجمة للعامیة فشاعر الفصحی يهمه أن يطيع 
شعره بطابعه ا متقُرد وانتقاءاته البلافية, وشامر العامية طريقته تبسيط العانی وتسطیجھاء 
والازول بلغة التعبير إلى المستويات الشعبية. وتختفی شخصية الشاعر الشعبی فيما يكتب 
ويعير وينقلء اتظهر شخسیة الشعب تفسه الذى يكتب له بلفته. ولسوف ترى أن شعراء 
العامية قد أجهدو) آنفسهم لینقلوا آجواء الرباعيات وروحها من البيئة الفارسية إلى الجى 
النفسی العام لبلادهم, وإلى المتاخ الثقافی آو البيئة الفكرية التى تعيشها شعويهم 

ويذهب الناقد الدكتور من الدین إسماميل إلى ان تجربة نقل الرباعيات إلى الشعر 
العامى قد يتأتى بها إشهار الرباعيات على المستوى الشعبى العربىء أو المستوى الصری 
پخاصة. بالنظر إلى أن الترجمة ستجحلها متداولة فيتناقلها الناس كالمواويل» ويغنونها. إلآ أن 
نبوءة الدكتور لم تتحقق ومرت التجرية ولم يشعر بها احد. أو حتى يتنبه إليها؛ وريما کان 
السبب - قيما آری - إن اثلغة كوعاء حضاری يتعين ارتقاژها تبعاً لارتقاء الحضارة 
وشمولھاء ویتعین علیها ان تدمج فيها مصطلحات الحضارة ورموزها اللفوية. ومقياس ارتقاء 
اللغة هو قدرتها على التعبير عن حاجات الحضارة المادية والروحية والتفسیة والذهنية: وعن 
ژدق الخلجات وأعقد الأقكار للمواطن العادی۔ 

والعامية لم يسبق لها أن طرقت مجال الفلسفة لتكون لها أدواتها ومقرداتها 
ومصمطلحاتها. وشعراء العامية فى مجال الفلسفة بضاعتهم اللغوية رخيصة: ونجاحهم فى 
التقل للمعاتي افكبيرة والترجمة للهمم العالية, والتفوس المعذبة, وا لاقئدة المكسورة: والعقول 
المهجودة, والشخصيات الأسيانة, القلقة والمهمومة بالوجود أشد الهم, لا يمكن إلا أن يكون 
محدوداً للقاية. 

ومع ذلك تبقى تجربة العامية للرباعيات تجرية فريدة تستحق أن يشاد بها. 


اد اد با e‏ با 
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المحاولة العامية لترجمة الرباعیات للشاعر حسين مظلوم 

كان حسين مظلوم ریاخی من شعراء العامية المشهود لهم بالبراعة. وقام سته ۱۹۶۶ 
يترجمة ۱۱۰ ريامية من ترجمتى السباعى والبستاني. ومن الطريف أن الشاعر محمود 
ومزی تظیم قد تکر فى محاواته أن مظلوماً حرص على إظهار النزعة الصوفية للخيام. 
وملحوظته غير صحيحة: لان مظلوما نفسه ينفى أن يكون الخيام صوفياء ويتقل عن السبامی 
آن خمرة الخيام لم تكن الخمرة الإلهية التى يعنيها الصوفیةء وإنما می عصير العنب المتهدل 
من كرومه؛ يعصر سائلاً مرشوفا من أقداح البلور فی مجالس الشراب مع الندمان. 

ويبدى أن النقاد استقيلوا محاولة مظلوم بالحفاوة» وقالوا فيها إن الشعر الشعبی قد أثبت 
أنه صالع لنقل معائی الرياعيات والاتساع نهاء لاله لا يتقيد پقافية, ولا يقف عند حد من 
وڈان 

ويهمنا رأى سظلوم فى اللغه المامية - لفة الناس العاديين وأولاد البلد. ويصفها ہاتھا لقة 
الوجدان والعواطف, لان الناس فيها شرکاء وأنها تنيع من حاجاتھم وتعبر من الامهم 
ومشاعرهم. ومن أجل ذلك لا يتكلفون فيها ولا يتعملون, 

ويبدي أن ما أعجب التقاد فى لفة مظلوم فى رباعیات الخيام أنها رغم شعبیتھا !لا آنها 
تتسامی فى تعبيراتها العامية. وقد وصفها گامل الگیلاٹی فقال إنها لتدنى من اسلوب 
الفصحی, وتعلى عن العامية باناقتها وتجویدھاء وتذكرنا بالفنون الرائعة التي أبدعها آفدان 
الزجالين من شعراء الأندلس فى موشحاتهم ومقطوعاتهم ومواويلهم الساحرة. 

وذهب ناقد آخر هو مصطفی الصياحى إلى أن ما جذب مظلوما لترجمة الخيام هو أن 
مظلوما نفسه فی حياته شبيه بالخيام: وما أحرى الشبيه أن يفهم شبيهه. وکانت صياغة 
مظلوم للرياعيات فى ثلاثة أناشيد. يقول فى التشید الاول: 

خلى اهل العلم فى الدين والحوارء نی جدالهم یقطعو) الليل والتهار 
والنتيجة نخوض يحار من غير قرأرء بعدھا الموت راح ييجى يهدم اسال 
ليه لهوض من بعد ما یطوی اوه 
we 3k‏ 
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ویقول فی النشید الٹانی: 
مين عرف سر الوجود وال العدم؟ في الٹی عايشين واللى ماتوا من القدم 
یحسیوا الروح عند تحديد الهمم. هی كوكبء نوره سايرء مستحيل تعرف له آخر 
سر قوق إدراك عقول العارفین؟ 
اعد ماد عه عإد مود 
ویقول فى التشید الثالث: 
يا كريم يابك قصدناه بالخضوع. جود يعطقك ياسميع 
كم يساوى قلب لم يعرف خشوع! عيدك التايب مطیع 
كم تساوى مین بخينه بالدسوع. البكا آکبر شفیع 
والنسدم فيه اعمتراف لك بائرچسسوع للصواب 


والعفى غاية کل تایب: 
روف 
الترجمة العامية لارٹر ضو 


ترجم الشاعره ۷ رباعية سنة ۱۹۷ عن فیتن چیرالد. ویقول إنه نقلها الى العامية 
اللبنانية, لته يفكر ویتکلم ويسمى الاشیاء ریجیب الند!ء یما يسميه اللفة اللبنانية, «لأن 
إحساسي أولاً يبعث رسائله إلى ذهتی باللغة العامیةء وثانياً لأنى وجدت فى اللفة اللبنانية 
وتعابيرها طينة أقرب لما احتجت إليه من طينة اللفة الفصمی, فكل منا له طريقته الفاصة فى 
التعبير عما يريد وفی أللغة التى یریدہ ولا فرق عتدى بين اللينائية والفصحى إل بمقدار ما 
تساعدتی إحد!ھما قى الوصول الى ما أريد التعپیر عنه». 

وکان الشاعر يريد أن يقول إنه يجد نفس> فى العامية أقضلء وأنها فى مجال ترجمة 
الخيام أوفى من الفصحی وأقدر حلي احتواء معائي الرباعيات. والغالب أنه يقصد أن هذه 
هی قدرته اللغوية والأدبية على ترجمة الخیام. وأنه يستطيع فى العامية أن يعبر يها عن 
الفصحی لتمرسه !لیومی والشعبی علی التخاطب بها. 

ولان هذه هي قدرة الشاعر واتجاهاتة من الفصحی قانه قعلاً یغیر من الصور فى 
الرباعيات ويجعلها شخصية ويرسمها باعتباره لبنانیا آولا وأخير!؛ وکانی به میلبنن» 
الریاعیات ويعطيها الطابع والنكهة اللينانية. ۱ 

کی 


فيقوا! جیوش الشمس فى ساح النزال. هزموا جیوش الليل واستلرا الجیال 

قلیسوا العستم ل فس وادی ووطی؛ ومدوا ليرج القصر بالموج شيال! 
ER‏ ہر بر از 

هون فيه فصن رمحڑڑ ثبیت: ورغیف خبز ودفتر وريشة والعسید 

وانت حدى عم تغنی بها لفلا الفودوس هوئی شد ما تلیی يريد 
دی بل 

داتی برقية لفیت فى عهد الشبابء ع عالم وقديس ولجدل وخطاب 

تست لکن كل مره زرتهن. عطرع ما قت طلمت من ڈات البواب! 
عو Eo‏ بر 

ثقيث باب ويس عا قدرت الدخول: وحجاب خلفه تحرم لعینی الوصسول 

على ومنك قول فى يرفه الهکی. يرفه ریعدا بطل القايل يقول! 
مز یا بد لد مد 

الإصبع اللی شط والدايم يغط. ما فيك قود تجبره يكتب قاط 


باينا 


۳( 
الترجمة العامية ل'حمد سليمان حجاب 


ترچم الشاعر ۱۸۱ رباعية عن رامی إلى العامية المصرية سنه ۷۵ وکنبها على مثواله. 


ومن الممكن لذلك القارنة بین آدام العامية واداء الفصمىء طا ما إن الابیات واحدة ومضموتها 


وا حد , 


یقول رأمی: 
سمعت سوا ماتفا فى السمره ثادى من الحان شقاۃ البضسر 
هبوا املاوا كساس الطنسلن قبل آن + لقعم کاس العمصر كف القظسدر 
ویقول حجاب: 
سمعت صوتاً فى السحر بینادی ع النایمین+ بيصسسى اھل الهوى وينبه الفافلیم 


زملسوا کاسات الصفا واتهنوا بآيامكمه دنیا زوال تنتهی واهل العقرل عارفین؛ 


چاو 
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ومن أقوال حجاب: 

آوصیکم يا آهل البوى لو عشترا ليل بعدی « ونا فوق تراپ العدم ثايم ھٹا وحدى 

من کاس هوانا اشربوا وافتکروا ایسامی + ورشوا خمر الهوى من فوق تراب لَحّدی! 
۲ ۴۱۳۷ 

جيت فى الوجود بالقدر ما حد شد شورتی و ويكره برضه القّدر يمسح فى يوم مسورتی 

من طين لطين يا قدر احسبح واتعشی + يا رب أمرك وجب إيه راج تفيد حسيرتي؛ 
سمش 

ورد الرییم اتيسم بیٹادی احبابه + والروش لاهل الهری مفتوحه آیوایه 

يا لاهى شوف واستیر بالورد واسستمیر + قدرة له مقتدر تقراها فى کتابه؛ 
فرش کرش ]| 

يا ذی الجلال والتعم پا مبدع الاکوان » عبدك ضعیف ممترف بالعجز يا رحمان 

هی کل شئ يعيدك ويعود إليك نادم « أتت الال الصمد والعيد دا إتسسان: 


0( 
الترجمة العامية محمد رخا 


صاغ الشاهر ۱۰۹ رباعية سنه ۱۹۷۰ عن الترجمة النثرية لتوفیق مقرج الذي ترجمها 
بدوره عن ليتر جیرالد. واختار رخا لنفسه الیحر اليسيط الناسب للموال الصری لکی 
يكون آقرب إلى الروح الشعيية. 

ويقول الأديب يحي حقي فى محاولة رخا العامية إتها ستحتفظ بمكائة مرموقة من بين 
الترجمات العديدة للخيام. والجدير بالذكر أن يحى حقى يعد من المعجبين بالخيام كثيراء 
ويقول إنه يشده إليه ويؤثر فیه» وإذلك فكل صورة.جديدة من صورٴترجمات الرپاهیات محبية 
إلى تقسة, 

ومن رآ الدکتور عن الدين إسماعيل إن نص الخيام نم فقلسقى قبل كل شی» 
والصياغات الزجلية التی قدمت للرباعيات مثل ترجمة محمد رخا ھی باب جدید تدخل منه 
الرباعيات إلى الميدان الشعيى الفسیج. وهی مرحلة تاریخیة جديدة فى حياة هذا الاثر الأدبى 
العالمى. 


یقول رخا؛ 

اندنبا أعظم روایة كتبها رب الکون »م كتب تصولها رصورها وزادها لنون 

واختار لها م النعم آیات من الإبسداع + واللّی یشوفها يميش بها هايم ماتونا 
نت ری 

دئیتنا تشيه محطة قطر اسراب م بتسواع اللسرايمين وتجشم الاهپاب 

زدادها زوار کتیره ینضنوا فيها سنين ۾ آخرتها سائروا وقابوا غیاب مالهش إياب! 
ات ضف 

آخر وليد اتولد آصله الحقيقى طين + وابونا آدم وصّوا خلفسوا مسسلاين 

واللّى انكتب للوجود فى قجر يوم خلقه + راح ينقرى م الكتاب يوم الحساب والدين؛ 
EEN‏ 

کم مره آحاور حكيم نی مجلس الحکعا ٭> ويفلسفة علمهم ابحٹ مم الما 

وفى کل مره انتھی فى بدایتی م الأول ٭ وگل باب تدخله اخرج آنا ومسا 
از ناد بإ پا 

يا رب خالق لتا دتيا الجمال زاهیه » والشلق من شسعلهم ف العسيه لاهسيه 

واللی يزيد العجب إن القضا محتوم م فى كتاب يسجل ذنرينا الضخمة والواهيه 
kh‏ باب 

الوت قدر واتکتب على کل حسسی + ن كان یف أى يوم ای مکان حبتابل الالسان 

ومدام مسیوتا حانرجم للتراب تانی + إسلوٹی کاس الهلا ليكون ممسیری سان 


e 


تلف 


الفحصل الثامن عشر 
فيتزجبرالد ومستوليته عن سوه الغضم 
للخیام 

تناولنا فى الفصول السايقة الترجمات المريية للخيام. وفى هذا الفصل نتناول الترچمات 
غير العربية وأخصها ترجمة الشاعر الإنطيزى إدوارد فيتزجيرالد, وهذه الترجمة هی آشهر 
الترجمات بكل اللغات الحيةء وهی التى خفقت بها شهرة الخيام. رترسخت بها سكانة 
فيتزجيرالد الآدبية فصار تجماً من تجوم الادب الانجلیزیء ينافس على المجد الادبی آقطاب 
هذا الأدب قى عصره كديكتن وثاكيرى وتنيسون وغیرهمء وكان تجاح الترجمة دافعاً لآخرين 
إلى تقليده والأخذ عنه. ونا أحصت مکتبة الكوتجرس الأمريكي عدد الترجمات من ترجمة 
فيتزجيراله هال المختصين بها أن تكون هناك ٹحو من أريعين ترجمة باللغات المختلفة. 
وأدهشهم أكثر تاثیر فیتزچیرالد على دفع حركة الترجمة الرباعیات سواء من الفارسية أى من 
اللغات الأخرى. وقيل إن هناك مائة وآريعاً وستين ترجمة, متها خمس وثلاثون بالإنجليزية, 
ومشرون بالفرنسیةء وخمس مشرة بالاردية. واریع عشرة بالا مائية: وشمس وخمسون 
بالعربية. وثمان بالايطالية. وخمس بالتركبة؛ ومظها بالروسية؛ وترجمتان بالدنمركية. 
ومثلهما يكل من السويدية والأرمنية: وترجمة واحدة بالعبرية, 

وأحصيت طيعات ترجمة قیتز چیرالد الإنجليزية منڈ نشرها لأول مرة سنة ۱۸۰۹ فتبين أن 
عددھا بلغ مائة وشمساً واریعیی طبعة؛ ۱ 

وانیری النقّاد يفسرين هذه الظاهرة الغريبة ويجيبون على هذا السؤال الحائر - اذا 
هذا #1قبال علی الرياعيات بالذات؟ ولماذا کان تذوق الئاس لھا من خلال ترجمة 
فیتزچیرالد بالذات؟ 

قلما من جواب ااسؤال الأول فإن هذا الاقبال نم يكن المقصود به الخيام ولكنه الرياعيات 
نفسهاء فلاشىء مما كتب الخیام يهم العقلية الغربية بقدرماتهمه الرباعیات. ولم تترجم للخيام 
رسالاته الفلسفية مثلاً مع أتها كما نقول «منشوره الفلسفی» ودالذكرة التفسيرية» للرياعيات 
الحقيقية. 

ولابد إذن أن تكون بالرياعيات ميزة هی التی شدت إليها فیتزچیرالدء وهی التى أغرته 
على ترجمتهاء وتغرى هذا آلجسهور العريض من القراء. وهذه الميزة كما آوردها المفسرون هی 
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الدعوة التى تدمي بهاء والتى مؤذاها بڑیجاڑ: أنك مهما تطالع من الكثبء وتسال 
الفلاسفة واهل الدین» وتراجع مایقولون» ومهما فکرت وقلبت وجهك فى السماء فلن 
تهتدی إلى سر للحياة غير هذا السر:آن كل حياة مالها للقناى وكل الأحياء 
نصيبهم الوت. وآن الامر الذى مضی ام يعد لك منه شىء والقد من مستقيل 
آيامك مجهول فى ضمير الغيبء وأته ليس لله إلا هذه الساعة التى أت فيها وما 
تغتمه منباء فتمتع يها واغدم ماتستطیع من سرورا 

وظهرت ترجمة فیتزچیرالد فى عصر تشابه فى ظروفه مع مصر الخیام؛ وکاتت الدعوة إلى 
مذهب اللذةء وإلی الشله واللاآدارية تنتظم المجتمع فى استتار, والمقكرون ينقدون الدين 
فى مجالسهم دون أن یچھروا بالإلحاد آي يتهموا بالجرأة. فتولت الرياعيات التعبير عن 
كل ذلك. وکان اللوم يقم على الغيام وليس على فیتزچیرالد أو الدعاة له من 
الثقاد. 

ولعل هذه الچراة الذكرية فى الرباعيات هی التى الهبت حماس الناس لها, 

ولعل أيضا تهجمها على الدین» ومذهب اللذة الذى تحتفى به بين السطور, كان 
ترجماناً من تمردهم غير العلن, وشوقهم لأن ياخذرا اسلوب فى الحياة أكثر جرأة وأشد 
تحرراً من الأسلوب المتزمت الذى تفرضه الكنيسة. والذى يلتزم بالتخلیط فى کل شيء وام 
يعد تقتضيه الظروف, 

واستقدمت الرياعيات من الشرقء وکل مايمت إلى الشرق له سحرہہ ومن الشرق أيضا 
كانت الف لیلة ولیلة بعبقهاء واللذة الحريفة التى يستشعرفا القاريء لدی قرأشياء 
والرباعيات لها نكهة غريبة, والدعوة التى تدعو يها ثورة على المؤسسات الرسمية؛ وعلى 
التقاليد, والفکر المشحونة به پرضی کل ائنزعات والنزغات من الشچن والالم» والسخط 
والخضب. 

ولم یکن فیتزچیرالد أمیناً فى الترجما, ونلى عن نفسه أن يكرن مترجماًء وقال إن 
أهتمامه پروح النصء وآنه استقرا الرباعیات واستصفاها, ولم يفهم متها إلا هذا الجاتب 
الذى أكده فيهاء والنی أعجب قرامه الانچلین. 

وكان أحد المستشرقين واسمه «كاويل» صديقاً للیتزچیرالد. وكان متديناً وعاش فى الهند 
لفترة وزار إيرات: واكتشف الرياعيات وأعجب يها كعمل صوفى لشاعر صوفيء فترجمها نثرا 
وقدمها للشاعر الانجلیزی. ويد هذا یتظمها شعراً بعد أن استوعبھا بطریقتة, ولا انتھی منها 
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ودقيم بالترجمة المدعاة لکاویل حزن هذا الآخير أشد الحزن, فلقد شوهتها الترجمةء واستحان 
الخيام بترجمة فيتزجيراك [تساناً سکیراً عربیداًء لايهمه من العمر سری اللحظةء وأن يعيش 
الحاضر. ولايعترف بالبعث والنشورء والحساب والجثة والثار» ولايؤمن بالله. 

وصارت معركة حامية الوطیس بين «كاويل» المتدين ورؤياه الصوفية للریامیات. 
وفیتزچیرالد اللاآدري ورڑیاء المادية الإباحية اللحدة. واتتصر التقاد لبصيرة فیتزچیرالد ققد 
كان بعير عتهمء ويعير عن العصر الٹیکتوری كله. 

وآما التغيرات والتحویلات التي استحدثها فیتزچیرالد فقالوا فيها إنها من لزوم التفرد 
والرقية الخاصة والمنظور الغربى» ومن مقتضيات الشعر ا#نجلیزی, وأن فیتزچیرالد لیس 
مچرد مترجم ولکنه مبدع, والخيام يدونه لم يكن يساوي شيناء وأن الفكرة وان كانت للخیامء 
إلا أن البناء العضوی وروح الشعر من [بدا ع فیتزچیرالد. 

ولم یحاول فیتزچیرالد أن يترجم الرياميات كل رياعية على جدة. ولكنه تصورها ککل. 
واعتيرها وحدة واحدةء وتخینها سيرة للخيام: تستوعب رمتا واحداء ويوماً يطوله من أوله إلى 
آخرہء يرصد فيه آحداثه وتقئياته المزاجية وردود الفعل علیه. وبداً من لحظة بزوغ الشمسء 
ومشهد انفتام الحاثة؛ والخيام قد استيقظ وهی سارح فى ملکوت أفكاره الخاصة من 
الوجود. فيحتسى الخمرء وتستغرقه أفکارہ: فيزيد من الشربء ویحار فيما يطرحه على نفسه 
من الأسئلة: ماهتا الوجود؟ ولاذا نجیء قيه؟ ولاذا اللامساوأة بین التاس؟ والموت والبعث 
والحساب. ولايجد الجواب فیثرر, ویتجرا ریجدف. ويحاول أن یفسر كل شي»؛ ويصاب 
بالاکتثاب: ويركن للكسل بالنهار. فإذ! جاء الليل عاودته الشجون: وشده إليه القمر وائنجومء 
وطوحت يه النسائم ورائحة الزهور, فينشد الشعر. ومع ختام الیرم تكون حسراته علی نفسه 
وتدمه. ويبدى التوبة: ويوصى بما يكون بعد الوت وان يذكره الاصحاب. 

ولماً أجريت الدراسات على ترجمة فیتزچیرالد تبين آنها لم تكن عن نسخة واحدة من 
الرياعيات ولكنها جماع عدة نسخ, وکما تیل إن 45 ربامية منها تشبه أكثر ماتشبه 
الرباعیات عن تسخة مكتبة بودليان ونسخة کلکتاء و٤٤‏ رياعية جمع فيها معانی رباعيتين أي 
آکثر. ورباعيكين اثنتین أخذهما عن ترجعة الفرنسى نیقولاء ورباعيتين اثثتین تمكسان 
الروح العامة التی تتخلل الرياعيات جميعهاء ورياعيتين أثنتين تاٹر فيهما ببعض أبيات لقريد 
الدين العطار من منظومته منطق الطیں ورباعيتين اثنتين تعکسان انطباعاته من حافظ 
«لشيرازىء ورباعیتین اثنتین أدرجهما فى الطیعتین الأولى والثانية وسحيهما بعد ذلك فلم 
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تظهر! فى الطیعات اللاحقة ولم يظهر لهما أصل سواء عند الخيام أو عند قيره. 

ویذکر العلامة الفارسی ميرزأ القزورتی أن الشاعر الإنجليزى رغم طلاقة أسلويه وحيوية 
آفکاره لم يتقيد باتباع الخیام. ولم يحفظ أغراضه. ولم يؤد معانیه. حتى آنك لتحاول آن 
تتحری العنی الاصلى فى آغلب الرباعيات ولو بطريق الحدس فتتعثر وتعوزك المهارة المطلوية. 
ركثيراً ما يبعد فیتن‌چیرالد عن الأصمل بدرجة يصبح حدس الاصل فيها محالا! 

والحفاوة التی قويلت بها الرباعيات عن فيتزجيراك هی حفارة إذن يفيتزجيراك ولیست 
حقاوة بالخيام. 

والامتعاض الذى قویلت به الرياعيات فى طبعتها الأولى من الكثيرين لما فيها من آقکار 
متقحمة علي الأخلاق, استشمر مته فيتزجيراك ضرورة التعديل فى ترجمته. وما قام به من 
تعديلات شی لم يحدث فى تاریخ الترجمة. ولاتاریخ الشعر: فالمترجم آي الشاعر بمجرد أن 
یطیع عمله فهو ملك الناس وام تعد له به صلة. وعمله بعد الطبع کائن حى مستقل ومنفصل عن 
ا میدع. والتعديل لایصدر عن الشاعر إلا لأنه غير راش عن عمله. وعدم الرضا هى إقرأر من 
المبداع يأن عمله ناقص. 

والواقع أن مقارنة الرباعیة الأولى مثلاً فى الطبعة الاولی لستة ۱۸۵۹ بنفس الرباعية فى 
الطبعة الثانية لسنة ۱۸٦۸‏ شرّعج أى ناقد له درایة ہالشس الإنجليزي بالذات. فبالإضافة إلى 
اختياراته المتمثرة للكلمات قإن الصور الشعرية لتبتذل حتى أن بعض النقاد لم یر أى جمال 
فى الترجمة يستوجب الضجة التى أثارتهاء وقال إن أبيات الرياعية کاتھا عبارات مرسئة 
تٹسم بالنظم ولكنها يقيناً ليست شمرا, 

ولم يكن فیتزچیرالد فى الحقيقة شاعراً مطبوعاً كما يقول العقاد واازٹی وجوقة الثقافة 
الاتجليزية في مصر في ذاك الزمن المحموم بالترجمة عن الانجليزية. وكان فیتزچیرالد 
مترجما ولاأكثر من ذلكء وقد ترجم فعلاً عن المسرح الأسیانی والمسرح الیونانی القدیم. 
وترجم فصولاً من أصول فارسية لم يشتهر منها شىء إطلاقاً: وكان قیها كشاعر من الدرجة 
الثانية أو الثالثة. وكانت حياته الخاصة حافلة بالمثرات. واشتهر بالشڈوڈ الجنسی, رام يتزوج 
إلآ فی الثامنة وا لأربعينء ولأسباب لاتمت بصلة للأسباب التى یتزوج من أجلها الناس, 
وسرعان ماهجرته زوجته لانها اكتشفت فيه شذوذه الذى دفعه إلى أن يعايش عملاقاً كان 
يدعى يوشء آثر أن یخی به عن زوجته فى مركب له أطلق عليه اسم الفضيحة 5021ةت5. ولم 


ينف 


يكن له مظهر الشمراء, فكانت ملابسه رثة ومتسشةء وپھرول فی سيره مع أنسناءه فى الظهر. 
وييدو من نحافته وعزلته» وانكبابه فى الشی؛ وسلوكه مع الناس وتاريخه مع زوجته, اه كان 
يعانى من فصام بسيط. والأدهى أنه لم يكن محباً للقراءۃ وكانت به آفة الصابین بالقصام - 
تكرار بعض الألفاظ - ومن ذلك قوله مثلا: 
Tis a dull sighl‏ 
‘fo see the year dying‏ 
When winter winds‏ 
Set the yellow wood sighing:‏ 
Sighing,oh, sighing.‏ 


When such a time cometh 
1 do retire 
Into an old room 
Beside ۵ bright fire: 
Oh, pile a bright fire, 
وقد فعل ذلك فى الرباعيات. ففى الريامية الفسسين من الطبعة الثانية يقول مثلاً قي الشطر‎ 
الرابع:‎ 
He knows about ۱۲ all - He knows - He knows 
ثم هی یکٹر من استخدام بعض الكلمات العامية جدا مثل لااد - راس فى الرباعیة۔‎ 
التاسعة والعشرين فى الشطر الآخیر. وحاول أن تقهم إن كنت تستطيع: مقصوده من هذه‎ 
الرباعیة رقم ۱۰۵ من الطبعة الثانية:‎ 
Would but the desert of the fountain yield 
One glimpse - if dimly, yet indeed reveal'd, 
Toward which the fainting travcHer might spring, 
As spTRgs ıe ttampled herbage of the field? 
وكان فیتن‌چپرالد شدید التردد - وذلك مسثى اللا أصالة: وإذأ عاب عليه أحدهم يعض‎ 
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أشعاره حاول تقییر‌ها فوراً. وكان فی اختياراته للرباعيات التی يرى أنها تستحق الترجعة 
يُحَكّم ذوقه الخاص, ولم يُشتهر بالتذوق الفلی» وكان يترجمها بحسب فهمه وهى الذى عائی 
فی دراسته وكان كثير التظف وكثير النظم للشعر الركيك. ولم يكن بالتاقد لیفصل فى 
موضوع الرياعيات المزيفة آواللمولة. ٠‏ 

یلم یکن غریباً أن تظهر الریاعیات فى وقت ظهور كتاب [صل الأتواع لدارون. فكان 
العصر لیبرالیاء وفيتزهيرالد من جماعة «الرسل 0818ج۸ء الداعين إلى التحرر فى كل 
مجالء واشتھروا بترجماتهم لأی موضوع اجنبی مهما كان, طالما أنه یزخم بالتمرد وفيه 
انطلاق وتحرر, وكتبوا قصصاً وأشعاراً شاذة من أمثال قصيدة آكلة اللوتس الشهورة, 
وکانت لهم سلوكيات فيها الشذوذء وكان لتنيسون الذى استحسن الرباعیات وأشَهنٌ ترجمة 
فیتن‌چیرالد - كان له ثلاثة إخوة جميعهم يعانون من انحرافات وطل عقلية ونفسية. وكثيراً ما 
كانت تاتی تنيسون وفيتزجيرالد أفكار چنوتية. وكتب تنسيون نفسه ٭افکار للاتتمار». 

والخلاصمة آتنا لانملك إلا أن نحذر ونحن تقرأ هذه الترجمة لفیتزچیرالد. فالرجل مشیوہ. 
وترجمته ليست أصيلة ولا امينة, وذوقه لم يشهد له ای من غير أصحابه والداعين گذهبه. 
وافکارہ فیها الکٹیں من التثريب» وترآيتا الرد عليها ونحن نرد على التهم الموجهة للخیام. 

وهذه الترجعة هی التی اكت على كل الترجمات العربية التى استقت منها وصدرت عنها. 
وهی التی شوهت صورة الخيام عند كل المترجمين اللاحقینء سواء فى اختياراتهم ما يترجم 
من الرباعيات آی فى تعبيراتهم وأسلويهم فى الترجمة. والفكرة العامة عن الغیام أنه بوهیمی 
وملحد ولاآدری ودهرى كان السبب فيها هذه الترجمة. (وبالمناسبة فإن صمحیع نطق أسمه 
فيتس چیرالد؛ راكنا اٹرٹا كتابته بلفس الطريقة المشهور يها ندنا. والثل يقول الخطأ الشاتع 
أبدى من الصحيح غير المعروف). 

دحتى الذين ترجموا عن الفارسية قد راعوا فى ترجماتهم أن تاتی متوافقة مع ترجمة 
فيتزجيرالد إن لم تكن تتفوق عليها آحیاناً فى تعمد تشويه صورة الخيام. وهذه الظاهرة 
أدركها المازنى عندما قارن بين ترجمة الصنراف العراتی عن الفارسية وترجمة فيتزجيراك: 
فقال إن صورة الخيام عند الصراف تقصر عن صورة خيام فیتزچبرالدء والخيام عند الأخير 
شاعو له تظرةء وله روحه والهامه, بیتعا هی عد الصراف أن عند أحمد رامی ألذى ترجمه 
[یضا عن الفارسية - لايرتقع إلى مستواه. 
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وان المرء لیاسی إذ یچد کل هذا العناء فى الترجمة يبذل من أجل رياميات منحولة 
ومشبوهة: ولاشىء من ذلك ولو نصفه أو ریعه يبذل لترچمة الفردوسی أو السعدی أو حافظ أي 
العطار من ملوك الشعر الفارسی باتفاق الأثواق والآراء. للماڈ؟ لعل السيب هو مناسية 
الرباعيات النصولة للذوق الأورويى وأسلوب الحياة الأورويى - وهذا هو سر هذه الحفاوة 
البالغة التی یولیها الناشرون وجمهور القراه لرباعیات النسوية لفیتزچیرالد ولیس للخیام. 
ا 
وبعد... فارجو أن أكون قد وقّقت فی تقديم الخيام الأصلی؛ وشرحت فلسفتهء ومايتوافق 
من الربامیات معها ومع شهرته كإمام وفیلسرف ومالم - وأرجى أن أكون قد أفلحت فى تبرئة 
الخيام من كل هذا الحبث الذى اسمه الرپاعیات. التی اشتهر بها دون شعره الرصين اللتزم. 
وقکره التوحيدى الومن.... 
والسلام 
عبد المتعم الدخنی 
انتهی الكتاب بحمد اللہ 


و ok‏ پر عير kr‏ جلو 
جا جاب r r‏ 
عاد جا yi ok‏ 
یئ 
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الفهرس 


- القدمة: غلسفا القیام ورای جوته الالانی, رمقارنة سم حافظ الشیرازی - تمرد الخیام وأئه أول 
فیلسوف وجودی إسلامى - رأی آلدکتور عبد الرحمن بدوي. حن٦ء‏ 

» الفصل الأول: عمر الخيام الاسم والكلية والزراج والأولاد. والقابه الجلالية والعلمية. س١٢‏ - الكنية 
أبى الفتع وغياث الدين ص۱5 - حقيقة اسم الخيام ص۱۸ - ألقابه الخواجة وحجة الحق وسيد الحكماء ص۲۰ 
- الخیام اأحكيم س٢٦‏ - مصتفاته س٢٦‏ - الخيام الفيلسرف ص۲۸ 

٭ الفصل الٹاتی: القیام الولد والوقاة وا موطن ص۲۲ - الموطن ص۳۸ 

٭ القصل الثالث- عصر الخيام - المناغخ السياسي. الباطنیة رتطاحن الضيعة وافسنة ص١4‏ - عمر 
الخيام ونظاع اللك رحسن الصباح سى4 - خطا برارن ونظريته فى أنوشيروان بن شالد مس ؟! ٠٠‏ شخصية 
نظام الملك س١١‏ - الناخ الثقافى الدارس النظامية, القشیری - البسطامی صس٣٢ء‏ - الباملنية سه +. 

+ الفصل الرابع. القيام والرسائل الفلسفیة ممیار المکم على الرباعیات ۵۷ - الرسالة آلاولی فی 
حكمة الخلق والتكليف حىةه - التعلیقات علي الرسالة س٤ا‏ - الرسالة الثانية فى التضاد والجير والبقاء 
حا - التعليق على الرسالة هی۷۵ -- الرسالة التالثة. رسالة الوجرد ص۸۰ - التعلیق علي الرسالة الثالثة 
والرايعة س٠۸‏ -- الرسالة الوايعة سں٦۸.‏ 

+ الفصل الشامس: التهم الوجهة للخيام. آراء الطرازی الحسيّتى ونخجوائی والصراف وسید لطب رعبد 
اللطیف الجوهرى ووديع الیستانی وأحمد أمين ص۲٩‏ - تمة الباطلیة س۹۵ - تماڈج من رباعيات باطنية 
س٠٢٠٠‏ س تهمة الإباحية والخلاعة ص۱۰۰ - تهعة الأبيقورية ص۱۰۸ - نماذج من الرباعیات الأبيقورية 

من ۱۱۱ - تهمة الزندقة ص۱۱۰ - تمس اللا أىریة من۱۱۷ - تھمة الدهرية ص۱۲۱ - تهمة الكناسهية 
م۰۱۲۳ ١‏ 
٭ القصل السادسی: الخیام والقضاء والقس س۲۹٣۱‏ - رای الشیخ الشعراوی ص۰ ۰۱۲ 
٭ القصل السایع: عدارج الترقی الروحی للخیام قى الرباعيات ص۱۳۶ - رای النکتورة مریم زهيري 
ص۱۳4 - المدرج الجمالی ص۱۳ - المدرج الآخلاقی ص ۱۳۸ - المدرج الثالث الاخلاق اللاهوتية ص١٤۱‏ 
٭ لقصل الٹاعن الخمر رمزية أم حقيقية فى الرباعيات؟ ص۱۶۶ - رأى رامی ورخا دالمستانی 
والسیاعی والصراف وداثرة المعارف الصوفية والدكتورة مریم زمیری والطراژی المسینی ص1٩۱‏ - الخمر 
فى القرآن وتئریلھا الصوقی عند القشیری وابن عربی ص۷١٢۱‏ - مقارنة خمریات الخیام بخمريات أبى تواس 
س۲ ٠١‏ - تاثیر یی نواس وعصابة المجان فى العصر ص؛] ١١‏ . 

« الفصل التاسم. الخيام والشطح یالتصوف ص۱۵۷ - آراء التفطى والبيهقى والسبامی رالدکتور 
بدوی وا موسوعة الأمريكية ص۱۰۷ - الخیام رالتزمة الإنسانیة ص ۱۰۸ - الخیام والتصوف ص۱۰۸ 

٭ القصل الماشر؛ رای الطب الثاسي في متعاطى آله ٠دوافغه‏ للتعاطی, وقیما لا کان من انمکن 
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أن یکین للمتعاطي إنتاج فكرى كإنتاج الخیام فى الریا میات رالقلسقة وا لاپ ص۰۱۱ 

٭ القصل المسادى عشر: العائيقة فى فن الرباعى ورباعيات الخيام س۱۷۲ - آبو سعید بن اہی الشير 
وبایا طاهر ائھمدائی والشيخ عبد الله الالصاري س۱۷۷ - مخطوطات الرياعيات مس١۷٠‏ - منهج الاصطقاء 
للتعامل مع الرباعيات س٣٤۱۷‏ , 

٭ القصل الثانى عشر: دراسة فی الشعر العربى للخيام هی ۱۷, 

- تزویر العقاد لابیات للخيام ص۱۷۷ 

+ الفصل الٹالٹ مشر: تحلیل شخصية الخيام ص۱۸۱ - ذکازه وذاكرته وقدراته المعرفية وصفاته 
الأخلاقیة والذاحیة المزاجية فيه ومحض رای البيهقى - اللواطلة - الإبداع - القدرة على التفكير والاستنتاج ' 
والتعميم - اختياره الجمالی للشعر وللرباعية خصوصاً - الائطواء والانبساط - انفساليته العامة - التمرد 


س۱۸۸. 

+ القصل الرابع عشر؛ عمر الشیام وادب التسرد - مقارنة بحى بن يقظان - حبه للمعرفة - التمرد 
الیتافزیق یس .۱۸٦‏ 

+ اللصل الشامس عشر: الخيام وایں العلاہ العری - فل هما صئوان؟ - مشاپهات بین شعريهما 
ا 


+ القصل السادس مشر: الترجمات العربية للرباعيات ص١۱۹‏ - ترچمة الیستانی س۹۷١۱‏ - ترجمة 
النشار. ص۱۹۸ - ترجمة السباعى ص۱۹۹ - ترجمة رامى ص۰٢٠٠‏ - ترجمة المازني ص۲۰۱ -ترجمة 
الڑھاوی می۲ ۲۰ -- ترجمة التجفى ۲۰۲ - تربجمة ابی شادى ص٠‏ ۲۰ - ترجمة عبد الحق فاضل ص۰۲۰ 

٭ القصل السابع عشر: التراجم العامية للرياعيات والمفهوم الشعبى افلسفة الخيام ص - الخيام قلندری 

20 
رای الدکتور مز الدين اسساميل س۸ ۲۰ - ترجمة مسین مظلوم سی٩‏ ۲۰ - ترجمة ارٹر شی اللبدانية 
مس١١7‏ - ترجمة امد سليمان حجاب ص۹٦۲‏ - ترجمة رخا ۰۲۱۲ 

٭ الفصل الثامن عشر: فيتزجيرائد ومسئولبته عن سوہ فهم الفسيسام سصس4!! - دراسة فى ترجمة 

اليتؤجيراك ح٢۱١‏ - من هی فيتزجيراك ص۲۱۷. 


نر مدع شش 


يفف 


كتب الدکتور الحفتى 
سلسلة شخصيات قلنة فی الاسلام 
-١‏ رايعة العدوية الخاشعة العاہدة: إعامة العاشقين والمحزوتين. 
۲- عمر الخيام الإمام والحكيم: حجة الحق, الفيلسوف والعالمء شاص الرباعیات 
بعض من مؤلفات الدکتور الحقنى فى الفلسقة 
-١‏ چان بول سارتر حياته وآدبه وفلسفته, 
۲- آلییر کامی حياته وأديه وفلسقته, 
۳- فى النظرية الماركسية الثالية والمادية. 
-٤‏ تيارات ومذاهب قنية وأدبية جديدة, 
ه- معثی الوجودية. 
-٦‏ المعجم الفلسفی: |نجلیزی فرنسی ڈلائی لاتيني عربی. 
۷- موسوعة الفلسقة, 
۸“ الموسوعة التقدية للفلسفة اليهودية. 
۹- الموسومة الصوقية. 
٠‏ معجم مصطلحات الصموفية, 
۹ التعريفات للجرچانی. 
۲- قوت القلوب للمگی, 
'1- البواهين العقلیة على وجود الله والرد على المتكرين والملحدين والطبيعيين. 
ء١-‏ النيى موسى عليه السلام والتوحيد (عن فروید) 
يعض من مؤلفات الدكتور الحقنى فى علم اثدفس 
۹- موبسوعة علم النقس والتحلیل التلسی. 
۲- موسوعة علوم النفس. 
۳- الموسوعة النفسية الجنسية. 
-٤‏ التحليل النفسی لاأحلام, 
ه- تعبير الرؤيا لأرطميدورس الإفسي وحذين بن إسحق, 
-٦‏ تعبير ا متام لعمر الخيام. 
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رقم الایداع ۳۸۳۷ لسنة ۱۹۹۲ 
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هذا الكتاب 


هو دراسة مسنوعیة لکل الترجمات العربية لرباعیات الخيام. كما أن الدکتور الحقنى 
يتشر فيه لاول مرة أربع رسائل فی فلسفة الخيام. وکانت الاتھامات للخیام كثيرة: ولم پسیق 
آن محصی أحد هذه الاتهامات رکان الحكم دائماً على الخيام من خلال الرباعيات المشهورة 
عنه. غير أن الدكتور الحفنی يجعل معيار الحكم عليه فلسفته وليس شحره إذ أن الخيام فى 
الأميل عالم وفیلسوف قبل أن يكون شاعراً. 
ودراسة فلسفة الخيام من أهم مايقدمه الدكتور الحفني فى هذا الکتاب: وهو يجعل منه 
القیلسوف الوجودی الأول فى الإسلام؛ وینفی عنه بالبراهين الاتهامات بانه زندیق ودهری 
وإباحى رياطنى: ويثبت له الإيمان الکامل, ويتقى رباعياته مما علق بها من شوائب منسٰولةہ 
ویناقش آراء الآخرين فيه وينبه إلى ترجمة فيتزجيرالد الرياعيات؛ وهی التى أشهرت الخیام 
كشاعرء وكانت أیضاً السببب فى کل هذه الشهرة المار: قة للخیام» وعلی أساسها كانت إلى حد 
ما الترجمات غير البريئة التى قدمها شعراء كبار مثل الصراف والتجفي والسباعی ورامی 
والنشار واازنی والبستانى والزھاری وآبی شادى وعبد الحق فاممل وحجاب ورخا ومقرج. 
داز الزشساد 
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